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 ERRATA

 N.B. By reason of the current war in Lebanon, it was not possible
 for Majid Fakhry to correct the proofs of his article, The Platonism
 of Miskawayh and its Implications for his Ethics, which appeared in
 STUDIA ISLAMICA, XLII, 1975, pp. 39-57. A list of principal errata
 is given herebelow.

 P. 41, 1. 25 For sind'ati, read: sind'ah.
 P. 41, 1. 27 'to show' is repeated.
 P. 47, 1. 29 For 'and the short...', read: 'but not the short...'.
 P. 48, n. 1 For Galen:, read: Galeni.

 P. 49, 1. 31 For fadhl, read: fadl.
 P. 51, n. 1 For Ji read:

 For &aJL, read: &A Xl A
 For A 75 read: $y -0

 For A 4 s, read: 4R1 2@

 Also add here:

 A list of the subdivisions of wisdom, which could be
 the basis of Miskawayh's, is given in an Arabic ethical
 tract attributed to a certain Nicolaus, probably of
 Laodicea, 4th century A. D. See M. C. Lyons, A Greek
 Ethical Treatise, in Oriens, XIII-XIV (1960-61), p. 51.

 P. 52, 1. 19 For I i1J J.ui, read: pitJ1}i1

 La loi du 11 mars 1957 n'autorisant, aux termes des alindas 2 et 3 de l'article 41, d'une
 part, que les e copies ou reproductions strictement r6servdes 6 l'usage priv6 du copiste
 et non destindes h une utilisation collective * et, d'autre part, que les analyses et les courtes
 citations dans un but d'exemple et d'illustration, e toute repr6sentation ou reproduction
 int6grale, ou partielle, faite sans le consentement de l'auteur ou de ses ayants-droit ou
 ayants-cause, est illicite * (alinda ler de l'article 40).

 Cette representation ou reproduction, par quelque proc~dd que ce soit, constituerait donc
 une contrefagon sanctionn6e par les Articles 425 et suivants du Code PNnal.

 ? G.-P. MAISONNEUVE ET LAROSE, 1977
 Printed in France
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 SUR

 QUELQUES HYPOTHESES ANCIENNES
 DE W. MONTGOMERY WATT

 L'ouvrage bien connu de Watt, intitule Free will and
 predestination in early Islam (Londres, 1948), avance certaines
 theses ou hypotheses qui me paraissent a l'evidence indefen-
 dables. A vrai dire, elles ne sont pas de grande consequence.
 Comme cependant je n'ai pas connaissance que Watt y ait jamais
 renonce, ni que quelqu'un d'autre les ait jamais contestees,
 comme, d'autre part, le livre qui les contient continue, a juste
 titre, de faire autorite, je crois n6cessaire - avec tout le respect
 que je dois a l'auteur - de les remettre ici en question. Il
 s'agit, d'une part, des origines de la doctrine qadarite, d'autre

 part, de l'identite du theologien Burgut_ (1).

 I. SUR LES ORIGINES DE LA THESE DU QADAR

 Dans son troisieme chapitre de Free will, intitul <( The
 beginnings of the doctrine of qadar >, Watt a entrepris de
 demontrer que la doctrine qadarite aurait pris naissance dans
 les milieux hirigites et murgi'ites, en vertu d'une filiation
 naturelle entre les conceptions propres a ces deux sectes et la
 croyance A la responsabilit' de l'homme " l'6gard de ses actes.

 (1) Les auteurs de langue frangaise disent ordinairement BargOt : cf. Laoust,
 Ibn Balla, 168 ; Allard, Attributs divins, 135 ; Nader, trad. du K. al-Intisdr, 122; etc.
 Mais tous les dictionnaires indiquent que ce mot, qui est le nom de la puce, s'6crit
 burgilt.
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 6 DANIEL GIMARET

 Th"se int6ressante, mais, comme nous allons le voir, insoutenable.
 Il est cependant curieux que personne n'ait jamais juge bon de
 la signaler, pour l'approuver ou la rejeter. Thomson, dans son
 analyse du livre de Watt (The Muslim World XL, 1950, 207-216
 et 276-287), n'en dit rien. Van Ess, dans son excellente notice
 de l'Encycl. Isl., 2e ed., art. KADARIYYA, la passe 6galement
 sous silence (a part peut-etre une infime allusion a << l'arriere-plan
 hlrigite >, 386 a).

 L'argumentation de Watt se fonde essentiellement sur
 l'analyse des Maqaldt d'al-As'arI.

 S'agissant des Harigites, al-As'ari (Maq. 94-95) signale un
 differend survenu dans la secte des 'Ag'rida (partisans de
 'Abd al-Karim b. 'A'arrad), au debut du second siecle de
 l'H6gire, entre un certain Maymin et un certain Su'ayb, a
 propos d'une dette du second envers le premier. ;u'ayb dit "
 Maymcn : ( je te rembourserai, si Dieu le veut >. Ce qui sous-
 entend que Dieu peut ne pas le vouloir, qu'I1l peut vouloir
 indiffTremment le remboursement ou le non-remboursement,
 c'est-a-dire indifferemment le bien ou le mal. Maymfn dit au
 contraire : (( Dieu veut necessairement que tu me rembourses #
 (cf. egalement Bagdadi, Farq. ed. 'Abd al-IHamid, 95-96).
 Nous retrouvons la un des lieux communs de la polemique entre
 Sunnites et Mu'tazilites au sujet de la volonte divine ('). Al-As'ari
 indique aussi que, d'une fagon generale, les partisans de Su'ayb
 soutiennent que nul n'a puissance d'accomplir que ce que
 Dieu veut, et que les actes des hommes sont cr&6s par Dieu
 (Maq. 94, 6-8). Les Maymuniyya, au contraire, soutiennent
 la these du qadar : <( Dieu a donne aux hommes delegation de
 leurs actes (fawwada l-a'mdl ild l-'ibadd). II leur a donne la
 capacite d'accomplir ce a quoi ils sont assujettis, et ils ont une
 egale capacite de croire ou de ne pas croire. Dieu n'a pas de
 volontA ' l'6gard des actes des hommes, et les actes des hommes
 ne sont pas cr&6s par Dieu (Maq. 93, 7-11). A partir de lI,
 Watt pretend pouvoir 6tablir que la doctrine hirigite, fond~e
 sur la conception d'( un Dieu juste exigeant de Ses creatures

 (1) Cf. mon article 4 Un probl6me de th6ologie musulmane : Dieu veut-I1 les
 actes mauvais ? ,, Studia Islamica XL (1974) 56 sq.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:55:56 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 SUR QUELQUES HYPOTHESES DE W. MONTGOMERY WATT 7

 la justice > (the righteous God demanding righteousness from His
 creatures), < conduit par une logique irresistible a la doctrine de
 la responsabilit6 humaine * (Free will, 38).

 Or cette th~se est ind6fendable. Que, sur le plan theorique, on
 congoive une relation entre le rigorisme moral des Harigites et
 le principe de la responsabilit6, et donc de la liberte humaine,
 je l'admets. Mais les faits, tels qu'ils ressortent pr6cis6ment
 des Maqdldt, prouvent malheureusement le contraire. A
 l'examen, en effet, il apparait que c'est une minoritd de Hairigites
 qui a soutenu la th6se du qadar. Ainsi, chez les Ib~idiyya
 (102, 3 sq.), seuls les disciples de HITrit soutiennent cette th6se,
 s'opposant ld-dessus a tous les autres Ibi'dites (hllafa fihi
 sd'ira l-Ibddiyya, 104, 6-8). C'est aux Ibi'diyya que se rattache-
 ront au IIIe s. H. Yahya b. (AbI) Kamil et Muhammad b. IHarb
 as-Sayrafi, dont les positions, comme Watt lui-meme le montre
 (Free will, 129, cf. ici plus bas), s'apparentent a celles du 'abrite
 an-Naggar. Chez les Bayhasiyya (113, 5 sq.), seuls les ashab
 as-su'dl, disciples de ;abib an-Nagrani (115, 9 sq.) soutiennent
 la doctrine du qadar, sur quoi tous les autres Bayhasiyya se
 separent d'eux (bari'at minhum) (116, 2-3) (1). Chez les 'Ag'rida

 (1) A propos de ces ashdb as-su'dl, Watt (F.w., 53) - suivi par Van Ess, 1.c. -
 pense pouvoir les identifier avec un groupe de # gabibiyya a (ou pr6tendus tels)
 mentionn6s par 1julay? (dans le Tanbth de Malatt, 6d. Kawtart, BagdAd-Beyrouth,
 1968, 175, 10-11). Cette identification me paralt fort douteuse. Je remarque d'abord
 que la lecture faite par Dedering, et fondbe, autant que je sache, sur un manuscrit
 unique (celui de la ZAhiriyya), n'est rien moins qu'assuree. Sans points diacritiques,
 le mot se r6duit i ceci: 4j . . J'ai cherch6 A v6rifier sur le second manuscrit signalM
 par Sezgin, GAS I 607, mais je n'ai pu malheureusement le faire. On observera
 d'autre part que les ashdb as-su'dl mentionn6s par al-As'art, ainsi que par SahrastAnt
 (Milal, 6d. 'A. M. al-Wakil, Le Caire, 1968, I, 127, 1-6), ne sont nullement, dans
 ces deux sources, appeles abibiyya. Les gabibiyya dont il est question dans
 Maq. 123, 5 sq. sont (comme le prouvent Farq 109-113 et Milal I 127-128) les
 partisans du chef iArigite abib b. Yazfd a?-gaybAnt, m. 77/697, qu'il faut pr6cis6-
 ment ne pas confondre, dit Van Ess (1. c. 385 b), avec gabib an-NagrAnt, le chef
 des Ashdb as-su'dl. Enfin, il faut bien reconnaltre qu'il n'y a rien de commun entre
 ce que gahrastAnt dit des ashdb as-su'dl (al-As'arl dit simplement d'eux qu'ils
 soutenaient la these du qadar) et ce que Huuay? dit des pr6tendus gabibiyya.
 Selon gahrastAni, les ashdb as-su'dl soutiennent que a Dieu fait d6l6gation aux
 hommes (de leurs actes), et que Dieu n'a pas de volont6 relativement aux actes des
 hommes #. Selon Huuay', les 4 gabibiyya, a nient que la science (de Dieu) soit
 ant6rieure ? ce que les hommes feront et 4 ce qu'ils deviendront (dans 1'au-deld) ,.
 Ces theses ne sont certes pas incompatibles, mais il me paraft arbitraire d'en faire
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 8 DANIEL GIMARET

 (93, 3 sq.), comme on l'a d6ja vu, les deux tendances existent.
 Certains admettent le libre arbitre (qila bi-l-qadar) : ce sont
 les Maymciniyya (93, 7-10), les I;Iamziyya (93, 14 sq.), les
 Ma'lhimiyya, encore que tres moderns (96, 7-10). D'autres
 soutiennent la these contraire (qala bi-l-ilbat) : ainsi les
 Halafiyya (93, 12-13), les Su'aybiyya (94, 6-8), les Hazimiyya
 (96, 3-6), les Maghciliyya (96, 11 sq.) (1). Or rien ne dit que tous
 ces anti-qadarites aient Rte moins authentiquement harigites,
 moins consequents avec eux-memes, que leurs coreligionnaires
 qadarites.

 Watt, qui admet cette objection (F.w., 39-40), pretend l'6carter
 par le fait que, selon lui, aucune des sectes hrigites qui se sont
 oppos~es a la doctrine du qadar ne l'aurait fait par r'f'rence
 reelle a l'Islam (from a truly Islamic motive), c'est-a-dire au
 Coran. Ainsi, selon lui, les Hjazimiyya (Maq. 96, 3-6) ( semblent
 etre influences a, dans leur opposition a la these du qadar, par
 des idles ant&-islamiques favorables au fatalisme (cf. encore
 F.w., 101). Mais c'est 1A une appreciation tout a fait subjective,
 fondee sur aucun texte pr6cis. La simple verit6 est que les
 Hawarik se sont divises sur ce probleme, comme le souligne
 al-As'arI (Maq. 124, 9-10), et que, par consequent, il n'y a pas
 de <<connexion logique >, comme le pretend Watt (F.w., 39
 et 51), entre le hIrigisme et la doctrine du qadar.

 Certains arguments de Watt sont particulierement douteux.
 Ainsi, il va jusqu'd 6mettre la supposition (ib. 53-54) que le
 fameux Ma'bad al-Guhani - que la tradition sunnite presente
 comme le premier a avoir soutenu la these qadarite - pourrait
 ne faire qu'un avec un autre Ma'bad, cite par les her~siographes
 comme le chef d'une sous-secte hirigite des Ta'Aliba, qui
 eux-memes font partie des 'Ag~rida (Maq. 98, 4-8; Farq 101,

 simplement l'addition, comme le fait Van Ess, 1. c. 385 a sq. Du reste, je ne vois pas
 la raison pour laquelle Van Ess accorde une telle importance L ce groupe, sinon
 pr6cis6ment ce rapprochement fort discutable qu'il opere A la suite de Watt.
 N'aurait-il pas mieux valu signaler, sur un pied d'6galitU, les diff6rents groupuscules
 h(irigites partisans du qadar, mentionn6s par les h6r6siographes ? S'il est vrai qu'il
 y a une ressemblance entre ce qu'al-AM'arl dit des Maymufniyya et ce que SahrastAnt
 dit des ash db as-su'dl (emploi de fawwada, non-volont6 de Dieu i l'6gard des actes
 humains), pourquoi en conclure que ce sont les Maymoniyya qui ont emprunt6
 des l66ments de leur doctrine aux 4 SabIbiyya * ? Pourquoi pas l'inverse ?

 (1) ahrastdnt cite encore, parmi les partisans du gabr, SaybAn b. Salama,
 chef des SaybAniyya (lesquels appartiennent aux Ta'Aliba), cf. Milal I 133,1-2.
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 SUR QUELQUES HYPOTHESES DE W. MONTGOMERY WATT 9

 10-13; Milal I 132, 7-10) ! Je vois a cette hypoth6se inattendue
 au moins trois objections. D'abord - mais l'objection n'est pas
 decisive, il est vrai -, les noms ne concordent pas : al-Cxuhant
 avait nom Ma'bad b. 'Abdallah b. 'Uqaym(1) - certains
 disent aussi: Ma'bad b. UHlid (2) -, alors que, selon ;ahrastant,
 le Hrigite s'appelait Ma'bad b. 'Abd ar-Rahman. Ensuite, il
 n'est nulle part fait mention d'une position quelconque des
 Ma'badiyya sur le problme du qadar : tout ce que nous savons,
 c'est qu'ils n'admettaient pas (3), contrairement aux autres
 Ta'Aliba, que les esclaves paient ou beneficient de la zaktl.
 Enfin, et surtout, si les deux Ma'bad n'en faisaient qu'un,

 comment imaginer qu'aucun heresiographe ne l'ait su ni signal :?
 ni al-AM'art, ni Bagdidl, etc.?

 Un autre argument de Watt est tout aussi inconsistant. Sous
 pretexte, d'une part, que le terme fawwada est utilise par
 al-As'arl (Maq. 93, 8-9) a propos des Mayminiyya (fawwada
 1-a'mdl ild l-'ibdd), et par Sahrastani (Milal I 127, 5) a propos
 des ashdb as-su'dl (inna llah fawwada ild 1-'ibdd), d'autre part,
 que le terme de Mufawwida est applique par HuIay' (in Malati,
 Tanbih, 174, 7-8) a une secte de Qadariyya, Watt y voit la
 confirmation d'une <cconnexion 6troite > entre les Qadarites
 et certaines sectes harigites (F.w., 52-53). En r6alit6, rien

 n'indique que les Mufawwitda mentionnes par _Huays soient eux-memes hirigites. Les Qadarites auxquels s'en prend le
 calife 'Umar b. 'Abd al-'Aziz (4) sont eux aussi accus6s
 d'admettre le lafwidi (352, 2-3) : or rien n'indique non plus qu'ils
 aient ete hirigites (cf. Van Ess, l.c. 386 a 25-27). Tafwidu
 (d~l~gation de pouvoir que Dieu donne aux hommes sur leurs
 propres actes) est l'un des mots par lesquels a Rte exprimbe la
 notion de qadar : c'est tout ce que nous pouvons dire. De meme
 qu'on oppose gabr et qadar, on oppose gabr et tafwNid, notamment,
 dirait-on, en milieu imamite (cf. Maq. 41, 4-5; Ibn Babuiya, in

 (1) Tel est son vWritable nom selon Van Ess, 1. c. 387 b. Cf. le Tahdtb at-tahdtb.
 (2) Cf. 'Abd al-Ijamid, dans son 6dition du Farq, 18, n. 4, ainsi que 'A. S.

 an-NaS9Mr, etc., introd. du 8dmil de Oxuwaynt, Alexandrie, 1969, 34, 17 sq.
 (3) J'ai peur en effet que Watt n'ait fait un contresens A ce propos, cf. F. w., 53,

 dernieres lignes.

 (4) Cf. AblQ Nu'aym, H.iilyat al-awliyd', V, 346-353.
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 10 DANIEL GIMARET

 Sarh 'aqd'id as-Sadaq, ed. Tabriz, 1363, 154; Milal I 166, 15).
 Notons aussi que, tout comme qadari, le mot mufawwid a servi
 a designer tant6t l'un, tant6t l'autre des deux partis oppos6s
 Ibn Qutayba appelle mufawwivd non pas le qadarite, mais son
 adversaire, en tant probablement qu'il laisse a Dieu le soin de
 decider du sort des hommes (cf. Ta'wil muhtalif al-hadti, trad.
 Lecomte, ? 7) (1).
 S'agissant maintenant des Mur'i'ites, Watt s'appuie sur le

 fait que le fameux Gaylan ad-Dima'qi appartenait a ce groupe
 (cf. Maq. 136, 4 sq.; Farq 205, 8-9; Milal I 142, 5). On peut,
 a premiere vue, s'6tonner que deux doctrines oppos6es, le
 hrigisme et le mur'i'isme, aient abouti A une conclusion
 identique quant a la responsabilit6 de l'homme a l'Fgard de
 ses actes. Certes, Watt fait remarquer avec raison (F.w., 42 sq.)
 que, par rapport au rigorisme hirigite, les Mur'i'ites ne d6fendent
 nullement une position laxiste : ils croient tout autant que
 leurs adversaires A << un Dieu juste exigeant de Ses creatures la
 justice ) (F.w., 46) ; ce qui les s6pare d'eux est simplement d'etre
 plus accessibles a l'id6e de pardon, et plus sensibles A la
 n6cessit6 de sauvegarder l'unit6 de l'Islam. Cependant, tout ceci
 ne peut nous faire oublier le fait fondamental que le mur'i'isme,
 en tant que tel, s'est d6fini en opposition au hIrigisme, et qu'il
 est donc en soi paradoxal d'affirmer que la th se du qadar a pu
 d6river Agalement de deux doctrines contradictoires (2).
 Mais, de toute fa?on, cette these n'a pas plus de connexion avec

 le murki'isme qu'avec le htrigisme : car, 1a encore, les assertions
 de Watt sont contredites par les faits. S'il y a eu des Qadariyya
 parmi les Murgi'ites, il y en a d'autres parmi eux - et peut-6tre
 meme la majorite - qui ont soutenu le point de vue contraire.
 Ainsi, al-AS'ari compte parmi les Murgi'ites les Gahmiyya

 (1) Je signale qu'on trouve encore le terme de mufawwida chez 'Abd al-GabbAr,
 appliqu6 a une secte de chi'ites extr6mistes qui faisaient de Muhammad, de 'Ali, etc.
 des d6miurges, Dieu leur ( laissant le soin Y (fawwada) de cr6er le monde : cf.
 Muont XX b 175, 9 sq. et XI 310, 1-2.

 (2) II est vrai que des IjHrigites et des Murki'ites ont pu avoir en commun cer-
 taines theses theologiques (cf. plus bas p. 12, n. 3 et p. 13, n. 1). Mais pr6cis6ment, ce
 n'6tait pas en lant que tels, en tant que hAirigites ou murgi'ites, qu'ils 6taient conduits
 A ces theses, sur lesquelles, du reste, ils s'opposaient respectivement A d'autres
 hArigites et d'autres mur'i'ites.
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 SUR QUELQUES HYPOTHESES DE W. MONTGOMERY WATT 11

 (Maq. 132, 9; 136, 16; 141, 16; etc.), les Naggariyya (ib. 136, 3;
 137, 1; 285, 2). An-N~ai' presente comme la position des
 Murgi'ites en gendral une these proche de celle d'an-NagvAr

 (K. al-Awsat., ed. Van Ess, ? 67). Ii est vrai que ?ahrastant,
 pour expliquer qu'on ait pu classer Abs I.Ianlfa parmi les
 Mur'i'ites, precise que les Mu'tazilites qualifiaient de Murgi'ites
 tous ceux qui les contredisaient sur le qadar (Milal I 141, 17-18) :
 mais cela meme est significatif ! Et M turldl lui-meme (Tawhid,
 'd. Kholeif, 229, 1-3) assimile les Murgi'ites aux Gabrites, et
 les oppose aux Qadarites. La encore, la simple v6rit6 est que, sur
 cette question, les Murgi'ites 6taient divises, comme l'6taient
 les H~irigites. Le Farq 202, 4-10 les classe precisement en trois
 categories : ceux qui soutiennent la these du qadar, comme
 (aylin, Muhammad b. ;abib, Abu Simr; ceux qui soutiennent
 la these du fabr, comme (ahm b. Safwin; ceux qui s' cartent
 a la fois du "abr et du qadar, comme, entre autres, Bier al-Marisi.

 Bien str, Watt s'6tonne (F.w., 101-102) que les 6ahmiyya
 aient fait partie des Murgi'ites, comme Gaylan. Voici comment
 il l'explique : si les Gahmiyya se sont opposes a la doctrine du
 qadar, ce n'est pas, comme les Harigites du meme bord, sous
 l'influence d'un fatalisme pre-islamique, mais, au contraire, au
 nom d'un < motif veritablement islamique ", a savoir un senti-
 ment aigu de la transcendance divine. Pourquoi pas, en effet?
 Mais tout ceci est parfaitement gratuit.

 II. SUR L'IDENTITE' DE BURUkT

 Le theologien Burgt, dont il est question ici et 1 dans les
 ouvrages de kaldm ou d'h6resiographie, reste un personnage fort
 mal connu. On sait qu'il s'appelait Muhammad b. 'aIs (al-Basrl,
 ajoute le Sarh al-usdl al-hamsa, dans la version de Farrazadl) (),
 Burg t n'6tant naturellement qu'un sobriquet (0<la Puce) ), Nasafi
 (cf. pp. 13, n. 2 et 14, n. 3) lui attribue la kunya d'Abc 'aIs&.
 Ibn HIazm (Fisal III 22) le dit secretaire (katib). On sait encore,

 (1) Ms. de $an'A', kaldm 73, 124 b, 16-17.
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 12 DANIEL GIMARET

 par une indication du Fihrist (1) qu'il est mort en 855 ou 856.
 Il est present6 ordinairement comme un disciple d'al-IHusayn
 an-Naggar. Les Mu'tazilites le classent parmi les Mugbira (2).
 Curieusement, le Fihrist ne lui consacre aucune notice : ni

 A propos des Mugbira (1a oh on l'attendrait - c'est-a-dire
 a la suite d'an-Naggr - Ibn an-Nadim cite IHafs al-Fard),
 ni a propos des IHawarig (3).

 Des oeuvres et de la doctrine de Burgit, nous ne connaissons
 que des bribes, encore qu'aujourd'hui notre information soit
 un peu moins maigre que celle dont Watt a pu disposer, grace en
 particulier aux textes mu'tazilites recemment publies. Je ne crois
 pas inutile d'en faire ici la synthese, ne serait-ce que pour
 rectifier la notice tout a fait fantaisiste de Tritton dans l'Encycl.
 Isl. sur les Burghilthiyya (2e ed. I 1367).

 Le MagmG' fi l-Muhit. (ed. Houben, 311, 16 sq.) attribue a
 Burgit un K. al-Irada, oih il combattait la these selon laquelle
 Dieu serait voulant par une volonte adventice (cf. egalement
 Mu ni VI b 197, 1). II a pu tre aussi l'auteur d'un K. al-
 Maqdld& : nous voyons en effet son temoignage plusieurs fois
 invoqu6 quant a la position de telle ou telle &cole. Ainsi, a deux
 reprises par al-AC'ari sur des theses mu'tazilites relatives a
 la capacit6 (islitd'a) (Maq. 235, 4-6 et 238, 6-9); dans le Mugni
 IX 13, 9-11, sur ce que Dirar b. 'Amr disait de l'acte engendr6;
 dans le Sarh Nah" al-baldga d'Ibn Abi 1-IHadid (Le Caire, 1965,
 III, 227-228) sur des doctrines relatives a la nature de Dieu (4).

 (1) Dans une notice relative A Abci ?a'far al-IskAft, ms. Ch. Beatty 115 b.
 Ibn an-Nadim rapporte qu'al-IskAft est mort en 240/855, et ajoute : < quand la
 nouvelle de sa mort parvint A Muhammad b. 'is Burglt, celui-ci se prosterna, et
 mourut six mois plus tard >.

 (2) Mu nt XI 156, 11-14; Ibn al-Murta.d, al-Munya wa 1-amal, ms. Berlin,
 Glaser 108, 51 a et 81 a.

 (3) D'apres ahrastAni, en effet (Milal I 138, 2), BurguCt aurait Rt6 hArigite.
 On notera cependant que les personnages auxquels son nom est ordinairement
 associ 6 taient d'appartenance murgi'ite : Bier al-Marist (Maq. 140, 13, etc.), an-
 NakiAr (ib. 136, 3, etc.), SufyAn b. SahtAn (ou SahbAn, cf. Intisdr, 6d. Nader, 98,
 3-4 et Fihrist 205, 16-17). Mais il est vrai que, comme Watt l'a montr6 (cf. plus loin),
 certains theologiens hAri~ites (YahyA b. KAmil, Muhammad b. Harb as-Sayrafl)
 soutenaient eux aussi des theses fort proches de celles de NagAr.

 (4) Burgfit ne fait ici en effet que rapporter ces theses, elles ne sont nullement
 les siennes, comme I'a cru Tritton.
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 SUR QUELQUES HYPOTHESES DE W. MONTGOMERY WATT 13

 De la doctrine de BurgtL, nous savons done qu'elle 6tait en
 gros identique a celle d'an-Naggar (1). Les quelques indications
 6parses qu'il nous est possible de rassembler concernant sa
 position propre paraissent le confirmer - bien qu'il ne soit pas
 toujours facile de saisir leur port6e exacte, ni comment elles
 s'int6grent dans un systhme coh6rent.

 Sur la question des attributs divins, la position de Burght
 devait etre, comme celle de Naggar, proche de la position
 mu'tazilite. Maturldt lui attribue, comme a Naggar, l'id6e que
 Dieu a d'abord 6t6 sans aucun lieu (kdna wa Id makdn), et

 qu'ensuite II a 6te dans tout lieu (ft kulli makdn) (Tawh.id, 120, 13-15). Selon Bazdawl, en effet, Naggar aurait soutenu que
 Dieu est, au sens propre ('ald 1-haqiqa), en tout lieu (Usdl
 ad-din, 6d. Linss, 28, 19 sq. et 250, 16-17), alors que, pour les
 Mu'tazilites - ou du moins la plupart d'entre eux -, Il est tel,
 mais au figure (cf. ib. 28, 17-18; Maq. 157, 2-5; Bagdidl,

 Us.l ad-din, 77, 9-11) 2. Comme Naggar, et comme les Mu'tazilites, Burgt devait nier
 1'existence en Dieu d'attributs < entitatifs # - c'est-a-dire

 determines en Lui par des entites s'ajoutant a Son essence -,
 et soutenir au contraire que Dieu est savant, puissant, etc., non
 par une science, une puissance, etc., mais par Lui-mime (Farq
 208, 6-7; Abi Ya'l , Mu'lamad, 'd. Haddad, 45, 3-5; etc.).
 A cet gard, comme Naggar, il allait plus loin encore que les
 Mu'tazilites. Son K. al-Irdda, ofh il combat la doctrine mu'tazilite
 que Dieu est voulant par une volont6 adventice, aboutissait
 probablement a soutenir, comme Naggar, que Dieu est voulant
 par Lui-m me (cf. arh al-us'l al-hamsa, Bd. 'Utman, 440, 13

 (1) Indiquons A ce propos que, contrairement A ce que pretend Tritton, la
 doctrine de la mdhiyya divine n'est nullement caract6ristique de l'6cole naggArite.
 Cette these selon laquelle, dans l'au-deli, Dieu sera visible aux hommes dans Sa
 mdhiyya, au moyen d'un sixieme sens qu'Il cr6era alors en eux, est pr6sent6e par

 tous les h6r6siographes comme propre Ai .Dirr b. 'Amr et IHafs al-Fard : cf. Maq. 216, 3-5; 282, 6-7 et 339, 14 sq.; Farq 214, 7-9; cf. 6galement Mu#nt IV 139, 15-16;
 Bazdawl, Uiidl, 78, 8-9 ; Milal I 91, 2-3. Il est vrai que, selon Maq. 154, 1-3, certains
 Murgi'ites soutenaient cette these : ainsi SufyAn b. Sahtin (ib. 339, 14-15). Mais
 beaucoup d'autres la rejetaient (ib. 340, 3). Nous ne savons pas de quel c6t6 penchait
 Na'kAr. Seul Ibn ar-RAwandi, non d6menti par al-IayyAt, il est vrai (Intisdr,
 98, 2 sq.), attribue cette these aussi A NagkAr et Burg6it.

 (2) Sur cette mime question du lieu, mais dans un contexte different (modalites
 de la creation, nature de la substance), l'auteur mAturidite Abfi l-Mu'tn an-Nasaft
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 14 DANIEL GIMARET

 et 16 sq.; Bagdidl, Ugsl 91, 1-3; Bazdawl, Us'l 34, 1-2;
 Milal I 89, 3). Selon certaines sources mu'tazilites (Sarh u. uh.

 551, 14 sq.; Ibn al-Murtada, Munya 81 a, 7-9; dgyat al-afkdr,
 B. M. Or. 3937, 158 b 7-8), il aurait pareillement soutenu que
 Dieu est parlant par Lui-meme (mulakallim li-ddlihi), ce qui,
 a premiere vue, comme le souligne Ibn al-MurtadIa, parait
 difficilement conciliable avec la these du Coran cr66, que les
 Naggariyya partagent avec les Mu'tazilites (1). Peut-etre voulait-
 il simplement dire, comme Na %,r (Maq. 284, 15-17), que Dieu
 est ternellement parlant, en tant qu'eternellement non inca-
 pable de parler, de meme qu'I1 est ternellement genereux en
 tant que non avare (ib. 284, 15) ou eternellement voulant en
 tant que non contraint (ib. 514, 13-14; Abi Ya'l, Mu'lamad
 74, 1-2; Guwayni, Irsdd, ed. Luciani, 40, 2-3; etc.).
 En ce qui concerne le 'adl, en revanche, les positions de

 Burg t annoncent, comme celles de Naggar, les positions
 as arites. Ainsi, 'Abd al-Gabbtr (Mugni XI 156, 11-13) lui
 attribue la these que Dieu a pu crier les hommes sans motif
 (ld li wagh), qu'I1l pourrait les disposer A une Loi sans les y
 soumettre, ou les y soumettre sans les recompenser (2).
 S'agissant de l'acte humain, Burg t aurait eu, sur un point,

 une position plus restrictive encore que Naggar. Si l'on en croit
 le Farq 209, 10-11, il aurait non seulement soutenu que les
 actes de l'homme sont cre6s par Dieu, mais il aurait meme
 refuse ' l'homme, contrairement a Naggar (cf. Maq. 283, 3),

 (K. Tabsiral al-adilla, ms. Le Caire, DOr al-kutub, kaldm 42, 26 b 18 sq.) attribue
 4 Burgft l'id6e que Dieu n'a pu cr6er le monde autrement que dans un receptacle
 (ft mahall). Dieu, disait-il, ne saurait avoir cr66 (au d6part) moins de deux atomes,
 afin que l'un ffit le lieu de l'autre.

 (1) Mais je me demande comment Tritton a lu le texte du Munya, qui est
 cependant clair. II dit : al-Burgdtiyya (...) tafarradd bi-annahu ta'dld mutakallim
 li-ddlihi fa-nafd (Burgit) an yakuna lahu kaldm fi'll fa-ulzima an Id yaki'na l-qur'dn
 kaldm Allah. Ce qui veut dire : # (...) par cons6quent, il a nid que Dieu ait une
 parole active (c'est-A-dire : produise une parole en tant qu'acte), ce qui le conduit
 A admettre (en vertu d'un ilzdm : :nonc6 des cons6quences absurdes qu'une th6se
 implique) que le Coran ne soit pas la parole de Dieu (6tant donn6 que, pour les
 Mu'tazilites, le Coran est cr66, c'est-a-dire acte de Dieu) *.

 (2) Cf. 6galement Ibn al-Murta.dA, &dyat al-afkdr, B.M. Or. 3937, 197 a 7.
 Rappelons que, selon Bagdddt (Farq 208, 4-5), Naggir est en accord avec les
 AM'arites sur la plupart des questions du ta'dtl wa t-tajwtr, ctf. 6galement Maq.
 283, 15 sq.
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 SUR QUELQUES HYPOTHESES DE W. MONTGOMERY WATT 15

 la qualification d'agent (ff'il) (1). D'un autre c6te, cependant,
 Burgit semble vouloir apporter une limite A l'arbitraire divin :
 tout en attribuant exclusivement a Dieu, comme Naggar,
 les actes engendres (al-mulawalliddl) - 'alors que, pour Dirar,
 eux aussi peuvent etre acquisitions de l'homme (Maq. 408,
 4-7) -, il aurait admis - mais comme tant d'autres theologiens
 de l'6poque (2) - l'intervention d'une (( nature >, afin probable-
 ment d'expliquer la regularite des phenomenes. A1-ArSarl
 (Maq. 284, 12-14), et a sa suite Bagdadl (Farq 209, 12-13),
 lui attribuent une formule qui reprend quasi litteralement celle
 de Nagz~m (3), A savoir que les actes engendres sont (< acte de
 Dieu par un effet necessaire de la nature (bi-igdb a!-fab')
 - Na zzm disait : bi-iib al-ihilqa - en ce sens que Dieu a
 dote la pierre d'une nature telle qu'elle part quand on la pousse
 (faba'a l-hag'ar tab'can yadhabu id~i dufi'a) (ce qui est exactement
 la formule de Nazzam, cf. Mu ni IX 11, 19-21 et Milal I 55,
 14-16) et qu'I1 a dote l'animal d'une nature telle qu'il souffre
 quand on le frappe *.

 Nous connaissons sur deux points encore la position de
 Burgit. D'une part, sa definition de l'homme. Selon lui, l'homme
 se definit comme le melange (ah21al) d'un certain nombre
 d'accidents : couleur, saveur, odeur, etc. (Maq. 330, 11-12, cf.

 (1) Selon Maq. 540, 13 sq., il la refusait 6galement i Dieu (Lui r6servant proba-
 blement celle de hadliq, comme YahyA b. KAmil, cf. lignes pr6c6dentes), sous le
 pr6texte curieux que fa'ala peut, dans un certain contexte, 8tre insultant, comme
 quand on dit : bi'sa md fa'alta! Mais, sur ce point, Tritton fait encore une erreur.
 Burght n' a certainement jamais dit que Dieu ne pouvait 6tre appel6 hdliq. C'est en
 vertu d'un ilzdm (cf. p. 14, n. 1) qu'un adversaire le contraint i admettre que,
 s'il r6cuse fa'ala, il doit r6cuser halaqa pour les mgmes raisons. Selon Abi 1l-Mu'in an-
 Nasafl (m. 1114), qui, sur ce point, le cite ?i plusieurs reprises dans son K. Tabsiral
 al-adilla (ms. Le Caire, DOr al-Kutub, kaldm 42, 356 b 8-16, 377 a 16-19, 386 a 9-11),
 Burgut aurait pr6cis6ment r6serv6 i Dieu la qualification de fd'il : seul l'acte de
 Dieu m6rite le nom de fi'l, celui de l'homme n'6tant qu'un kasb. Il est A noter que
 Nasafi associe r6gulibrement au nom de Burguxt celui d'al-AS'arl, qui, dit-il, n'a fait,
 sur ce point, que reprendre la doctrine de Burguit.

 (2) Nazznm, Mu'ammar, TumOima, (1hiz, Pirdr lui-mime (cf. Mu#nt IX 13,
 9-11), ou encore l'auteur sunnite Abui 1-'Abbds al-QalAnist, selon Nasaft, Tabsira,
 400 b 8-9.

 (3) C'est en effet A NazzAm que se rattache le plus directement la th6se de
 Burgft, et non i Mu'ammar, comme Watt s'obstine A le dire : cf. son article du
 J.R.A.S., 1943, * The origin of the Islamic doctrine of Acquisition s, 243, et F.w.,
 110.
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 ib. 567, 9-10), ce qui rejoint tout a fait la these de Naggar
 (cf. Farq 208, 16-17). Cette these 6tait du reste commune a
 Naggar et a1 Dirar b. 'Amr : cf. Maq. 317, 13 sq. ainsi que 281,
 6-8; 305, 6 sq. et 330, 3-7; et Abui Ya'la, Mu'lamad, 101, 9-10.
 Dans le meme passage des Maqdldl (330, 12 sq.), al-As'art
 attribue " Burg6t une theorie passablement compliquee selon
 laquelle quand, d'un homme, une partie se meut alors qu'une
 autre est immobile, la partie immobile se meut d'une certaine
 fagon et inversement (1).

 D'autre part, sur la question de la prophetie, Burgit, selon
 Ibn Abi 1-Hadid (Sarh N. b. VII 9,11-13), aurait soutenu
 qu'avant d'etre prophete, Muhammad n'etait pas croyant, en
 raison du vt. ( Tu ne savais pas ce que sont le Livre et la foi ,
 (42, 52). Ibn Abi 1-Hadid rapproche, sur ce point, sa position
 de celle de certains HIaiwiyya, et de celle d'Ibn Firak chez les
 A 'arites.

 Burg6t a naturellement fait l'objet d'un certain nombre de
 r 'futations de la part de ses adversaires. Le Fihrist en cite six :

 de Ga'far b. Mubassir, un K. al-Yaqin 'ald BurLt_ ft l-mahlliq (ms. Ch. Beatty 111 b, 15-16) ; d'al-Iskafi, un K. Baydn al-

 muskil 'ald Buriut_ (ib. 115 b 23-24) ; d'Abi 1-Q Asim al-Balht,
 un Naqd. K. al-Halil (?)(2) 'al Bur ft_, et un K. al-Mudhdt 'ald Burgd- (3) (ms. Tonk, in Flick, ( Neue Materialen zum

 (1) Mais je ne vois pas ofi Tritton a vu que, pour Burgit, < la capacit6 (isti.d'a)
 coincide avec une partie de l'acte >.

 (2) C'est ainsi que lit Flick, qui pense qu'il s'agit d'une r6futation par al-Balhi
 du c6lebre philologue al-IJalil b. Alimad (tout en admettant qu'il ne voit guere le
 rapport avec Burgft, ce qui lui fait supposer l'existence d'une lacune). L'hypothBse

 me paralt aberrante. Ii est 6vident que JJ .J I.? repr6sente le titre d'un ouvrage
 de BurgiAt, en vertu de la formule normalement utilis6e dans ce cas : ainsi, d'Abui
 'All 1-Oubbf't, le K. Naqd al-Imdma 'ald Ibn ar-Rdwandt ('Abd al-6abbdr, Muont
 XVI 152, 11-12 et 414, 14; etc.); d'lbn ar-R13wandl lui-mime, un K. Naqd K. az-
 Zumurrud 'ald nafsihi (Fihrist, ms. Ch. Beatty 119 b 8-10); d'AbO Sahl an-Naw-
 battl un K. Naqd K. Na't al-hikma 'ald r-Rdwandt (Fihrist, Fliigel, 117, 5); etc.
 Mais comment lire ce titre, je n'en sais rien. Peut-6tre : K. al-Galtl, c'est-a-dire
 jallI al-kaldm par opposition au daqtq (cf. Mugnt XII 137, 7 ; al-A6'ari, Maq. 300, 5
 ct 301, 1; Tabaqdt al-Mu'tazila, 6d. Diwald-Wilzer, 90, 2; 97, 4-5; etc.).

 (3) Cit6 galement par al-Balhi lui-mgme dans ses Maqdldt, 6d. Fu'Ad Sayyid,
 Tunis 1974, 75, 12-13, qui l'intitule : kildbund 'ald Muhammad b. 'Isd al-mulaqqab

 bi-Burgdut ft l-mud.ldhdt. 11 s'agit tris probablement de la < ressemblance , que les
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 Fihrist , Z.D.M.G. 90, 1936, 305, 46-50); d'un certain
 Muhammad b. 'Abd al-Karlm, inconnu par ailleurs, mais tres
 probablement muctazilite, un K. al-Mahildq 'ald Bur i? (ib.
 309, 105-107); enfin d'Ab 'A ffan ar-RaqqI - un disciple

 d'an-Nazzam - un K. 'ald Burit. ft l-musdwdt baynahu wa
 bayna 1-mulhidin (ib. 309, 108-110). On ne peut malheureusement
 guere tirer parti de ces indications. Elles laissent entendre que
 la doctrine propre a Burgit n'a pas manqu6 d'un certain
 retentissement, en particulier, semble-t-il, en ce qui concerne le
 probleme de l'acte humain (ft l-mah ldq). On remarquera aussi
 que toutes ces refutations ont, ou paraissent avoir, pour auteurs
 des Mu'tazilites de Bagdad. Mis a part le cas de ce Muhammad
 b. 'Abd al-Karlm dont nous ne savons rien, Oacfar b. Mubavvir,
 al-IskafI, al-Balhi, sont des Bagdadiens, et il semble bien qu'il
 en aille de meme d'Ab 'Aff n, dont on sait, par la meme notice
 du Fihrist, qu'il a eu des controverses avec al-Iskaff, et en

 presence du Qad. Ahmad b. AbI Du'ad, lui aussi un Bagdadien.
 Venons-en maintenant a Watt. A propos de Burgu't, Watt

 - encourage en partie, il est vrai, par Ritter - se livre a
 des identifications en chalne. Sous pr6texte que Burgut avait
 pour nom veritable Muhammad b. 'Isa, Watt propose de
 l'identifier d'une part " un certain Muhlammad b. 'ils, cite une
 fois, sans plus de precision, mais longuement, par al-AS'art
 (Maq. 552, 12 sq.) (1), d'autre part, a un Muhammad b. 'Is&
 as-Striff, cite deux fois par le meme auteur " propos de
 Mu'ammar (Maq. 168, 9-12 et 488, 3-7) (1). Et a partir de Ia
 - et en raison d'une incontestable parente entre certaines

 Mu'tazilites 6tablissent, i partir du fameux hadit: al-Qadariyya mafids hadihi 1-umma,
 entre les Mugbira (qui sont, selon eux, les v6ritables Qadariyya) et les Mazd6ens :
 cf. 8arh u. h. 287, 14 sq. et 776, 18; Ibn Mattawayh, Magmiu' 442, 7; 'Abd al-
 Gabbdr, Fadl al-i'tizdl, 6d. Fu'Ad Sayyid, 200, 27. La bibliographie d'al-AS'art par
 Ibn Ffirak (cf. Ibn 'Asdkir, Tabytn, Damas 1347, 135, 5-6) fait 6tat d'un K. al-
 Muddhdt d'al-Iskdft, manifestement sur le m~me sujet (ft t-tasmiya bi-l-qadar).
 Le mnme mot apparalt quand ce sont les Sunnites qui comparent leurs adversaires

 aux Mages : cf. Mdturldl, Tawh.td, 6d. Kholeif, 86-87. (1) Dans J.R.A.S., 243, Watt pr6sente cette identification comme * presque
 certaine ,. Dans F.w., 111, il ne prend mbme plus la peine de s'en expliquer, cf. ses
 notes 85 et 87.

 2
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 theses ib.dIites et celles d'an-Naggr -, ii propose comme ( hautement probable ) d'identifier le meme BurgAt au theologien
 hirigite Muhammad b. IHarb, appele une fois dans les Maqdldt
 (383, 2) as-Sayraft (2).

 Toutes ces identifications me paraissent, quant a moi,
 ( hautement douteuses ).

 S'agissant de la premiere, j'y vois une objection majeure. Il
 me parait tout a fait invraisemblable que, dans un passage unique
 des Maqdldt (3), al-Ar5ari ait 6nonce, et longuement, la position
 de Burgt en le designant par son seul nom de Muhammad
 b. 'Isa, alors que partout ailleurs il le cite au contraire sous son
 seul surnom de Burgit. On remarquera du reste que, chaque fois
 qu'un auteur mentionne ce personnage, ou bien il le d6signe
 uniquement par son surnom (cf. al-Hayyt, Inlisdr, 98, 4 et 9;
 Mugni XI 156, 11; Ibn AbI 1-IHadid VII 9, 11), ou bien, s'il
 donne son nom, c'est en precisant : Muhammad b. 'Isa Burgit
 (al-Balhi, Maqdlda 75, 12; Ibn IHazm, Fisal III, 22; Milal
 I 138, 2; etc.) ou encore : Muhammad b. 'Isa al-mulaqqab
 bi-BurjiJt (Sarh u. h. 552, 1; Farq 209, 10; Milal I 90, 10);
 ou bien il dit sans plus : al-mulaqqab bi-Burdft1t (Mugnt VI b,
 197, 1; Maigma' 311, 16; Tabaqct al-Mu'tazila, ed. Diwald-
 Wilzer, 46, 6).

 Partant de cette premiere identification, Watt s'est attach6
 a accorder les theses de ce Muhammad b. 'Isa inconnu avec ce

 que l'on sait par ailleurs des positions de Burgut. Mais voyons
 cela de pres.

 La longue citation de Muhammad b. 'Isa (Maq. 552, 12 -
 554, 3) (4) intervient propos de la question de savoir si Dieu a
 puissance de ce dont Il donne puissance a l'homme. Plus

 (1) Cf. F.w., 132, n. 78.
 (2) Cf. F.w., 128-129.
 (3) Je ne prends pas en consid6ration Maq. 168 et 488, oiu Muhammad b. 'IsA as-

 Strdft n'est cit6 que pour avoir rapport6 des propos de Mu'ammar.
 (4) En supposant que toute la citation doive 6tre attribu6e A ce mgme Muhammad

 b. 'Isa. Il y a en effet une difficult6 en 553, 6, le 'an gayrihi du texte 6tant incompr6-
 hensible. Ritter va meme jusqu'di supposer en note - probablement du fait de la
 ressemblance entre 553, 12-14 et 208, 7-9 - qu'il pourrait s'agir A partir de 1A de la
 these de 'AbbAd b. SulaymAn.
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 pr6cisement, deux questions sont posees : 10 Dieu a-t-I1
 puissance de cr6er dans les hommes une foi par laquelle ils soient
 croyants (imdnan yaka'nadna bihi mu'minin), une m'creance
 par laquelle ils soient mecr6ants, une obbissance par laquelle
 ils soient ob6issants, une d6sobeissance par laquelle ils soient
 d6sobeissants, un kasb par lequel ils soient muktasibadn, etc.?

 20 Dieu a-t-II puissance de contraindre (an yulfi'a, an yad.farra)
 les hommes a une foi par laquelle ils soient croyants, une
 m6cr6ance par laquelle ils soient m6creants, etc.?

 J'avoue que, pour l'instant, la signification precise de cette
 controverse m'6chappe (1). En tout cas, il apparalt a la lecture
 que cette question oppose en gros les Mu'tazilites a ceux
 qu'al-AS'ari appelle les ahl al-ilbdi, les positions 6tant les
 suivantes : selon les Mu'tazilites, Dieu ne saurait avoir puissance
 de crier dans l'homme une foi par laquelle il soit croyant, etc.
 (550, 10-12 et 551, 7-10), mais II a puissance de les contraindre
 a cette meme foi (552, 10-11); pour les ahl al-ilbdt, au contraire,
 Dieu a puissance de crier une telle foi dans les hommes (551,
 15-17), mais II n'a pas puissance de les y contraindre (552, 1-3) !

 Au premier abord, notre Muliammad b. 'Is4 paralt en accord
 avec les ahl al-ibdi : il affirme que Dieu ne saurait contraindre
 les hommes a la foi, etc., car, dans ce cas, on ne saurait dire
 qu'ils sont veritablement croyants, etc. II leur a 6te ordonne en
 effet de croire de leur plein gre (faw'an); s'ils le font par force
 (karhan), ils ne sont pas croyants (2). Ensuite, il dit que Dieu
 a puissance de cr6er en l'homme une science, un d6sir, par quoi
 l'homme est savant, desirant (553, 1-4) : ce qui paralt encore
 rejoindre la these des ahl al-ilbdt, bien que cela corresponde
 aussi A la position de certains Mu'tazilites (550, 13-14). Mais
 ensuite, il nie que Dieu ait puissance de crier l'injustice d'autrui,
 la foi d'autrui, la m6cr6ance d'autrui, le kasb d'autrui (553,

 (1) On pourrait croire en effet, comme on l'entend ordinairement, que l'acte
 auquel Dieu contraint l'homme est pr6cis6ment celui qu'II cr6e en lui. Cf. du reste
 ib. 551, 1-2 : * Un grand nombre d'entre eux n'attribuent pas i Dieu la puissance
 de cr6er une connaissance de Lui-meme a. laquelle 11 contraigne les hommes ,.

 (2) On rapprochera cela de l'objection faite a la thbse mu'tazilite in Mugnt VI b
 263, 7 sq. et de la r6ponse qui y est faite, ib. 264, 6 sq.
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 4-11), Or ceci est incontestablement conforme a la these mu'ta-
 zilite, et contraire A celle des ahl al-ilbct.

 1tant donne que, comme l'a montre Watt (F.w. 55-56 et
 112-113), l'appellation d'ahl al-ilbdt parait pr6cisement s'appli-
 quer, dans les Maqdldt, au groupe de Direr et Naggr (1), et
 que nous pouvons done y ranger Burg t, il est difficile d'attribuer
 a celui-ci la position de notre Muhammad b. fIsa. Personnelle-
 ment, je serais plut6t port6 a croire qu'il s'agit 1 d'un
 Mu'tazilite en d6saccord sur un point particulier (expose dans
 les lignes prec6dentes, 552, 10-11) avec son bcole. Nous retrouve-
 rions lh une sequence courante dans les Maqal t, un point de vue
 dissident venant A la suite du point de vue majoritaire (cf. entre
 autres exemples : 539, 12 et 14; 548, 6 et 9; 549, 9 et 12; 227, 13
 et 228, 3; etc.).

 Dans son article du J.R.A.S., 242, Watt avait relev6 dans
 cette citation de Muhammad b. 'Isa le terme de kasb (553, 9-11),
 et y avait vu probablement un argument suppl6mentaire pour
 rattacher ce personnage A l'6cole de Naggar. En v6rit6, a regarder
 le texte de pros, je ne pense pas qu'on puisse donner ici ' kasb
 le sens technique que lui donnent Direr, Naggar, et apres eux
 les As'arites. I1 est clair en effet que kasb n'est pas pris ici en un
 sens g6n6ral, comme d6signant tout acte volontaire, mais qu'il
 d6signe une cat6gorie particulibre d'acte parmi d'autres, comme
 on le voit non seulement dans le passage consider6, mais dans
 les passages voisins. Ainsi en 550, 9-14 sont numbr6s la foi,
 la mecr6ance, la d6sob6issance, le kasb, le mouvement, la
 volont6, le d6sir; en 551, 11-17, la foi, la m6cr6ance, le kasb,
 l'obeissance, la d6sobeissance; en 554, 12-13, I'injustice, l'ini-
 quite, la foi, le kasb. Ii en va de meme dans le passage qui nous
 interesse, et qui cite a la suite : la science, le d6sir, la justice,
 l'injustice, la foi, la mecreance, le kasb. Quant a savoir ce qu'il
 faut entendre exactement ici par kasb, j'avoue que je l'ignore.

 Watt, reprenant une hypothese de Ritter (index des Maqdldt,
 618), croit encore retrouver BurgQt, comme nous l'avons vu,
 en la personne d'un certain Muhammad b. 'Isa as-Sirdfl, appele

 (1) Al-Ag'art cite notamment DirAr (408, 6 et 487, 15 sq.), ainsi qu'al-KiU^iAnt
 (262, 7 et 540, 1-9), disciple de NaggAr (541, 3-4; cf. Fihrist 181, 22-24).
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 encore an-Napzzimi, qu'al-AS'arl cite A deux reprises. Ce dernier
 personnage n'est pas absolument un inconnu, si l'on admet de
 l'identifier, comme le propose Ritter (index, 655), d'une part,
 avec un Mulhammad b. 'Isi an-Nazzam (sic), cite dans les
 Tabaqdt al-Mu'lazila (47, 4-5) comme relatant un entretien entre
 AbUi 1-Hudayl (accompagne d'an-Nazzim) et Silih b. 'Abd
 al-Quddeis; d'autre part (mais le rapprochement est beaucoup
 plus incertain) avec un disciple de Mu'ammar appele Abcs
 'Abdallah as-Strifr, mentionne une fois dans le K. al-Intisdr
 (ed. Nader, 45, 16-17) (1). Chez al-As'arf, en effet, le personnage
 en question est cite dans les deux cas comme rapportant la
 position de Mu'ammar.

 Ces differentes indications - ainsi que la seconde nisba, qui
 pourrait s'appliquer a un disciple d'an-Nazzim(2) - laissent
 penser qu'il s'agit d'un Mu'tazilite, ce qui, d'une certaine fagon,
 pourrait faire objection a l'identification avec Burgt. Il y a
 aussi le fait que le nom d'as-Sirdfi ne s'accorde pas avec celui

 d'al-Basri attribue a Burgit dans le 8arh u. h_. de Farrazadi (cf. plus haut), Mais, de toute fagon, je vois a cette identification
 la meme objection majeure que precedemment : pourquoi, dans
 ces deux cas, al-AS'arI aurait-il choisi de ne pas appeler Burgit
 par son sobriquet - par quoi celui-ci est toujours designe,
 et, de ce fait, immediatement et universellement reconnu -,
 alors que, dans le mime temps, il aurait pris la peine de preciser
 son nom par deux ethniques : as-Sraift an-NazzfmI?

 En revanche, je ne verrais pas d'inconvenient a identifier ce
 personnage avec le Muhammad b. 'Isi de Maq. 552, 12 sq.

 En troisieme lieu, Watt propose encore d'identifier Burgit
 avec un theologien hirigite, de la secte ib<dite, Muhammad
 b. Harb. II avance pour cela deux raisons : une ressemblance de
 noms, une identite de doctrines.

 (1) Je signale A ce propos qu'IbrAhtm b. as-Sindt, cit6 dans le mdme passage de
 l'Intisdr (ainsi qu'en 55, 8), n'est nullement un inconnu, comme le dit Nader (p. 130

 du texte arabe, n. 51). Il est cit6 maintes fois par (Ahiz, tant dans le Baydn que dans
 le K. al-Hayawdn. (Ahiz le pr6sente comme un th6ologien de premier ordre (min
 ru'asd' al-mutakallimtn, Baydn, 6d. HArOn, I, 335, 15), et le classe, en compagnie

 de Mu'ammar et de Muhammad b. al-(ahm (al-Barmakt), parmi les faldsifat al-
 mutakallimin.

 (2) Cf. un exemple de ce genre dans les Tabaqdt al-Mu'tazila, 78, 9.
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 Le premier argument est tris faible, et, a vrai dire, Watt n'y
 insiste pas. Apres avoir identifie Burgut, comme on vient de le
 voir, a ce Muhammad b. 'Isa as-Sirifi (qu'il lit as-Sairaf!)
 cite dans les Maqadldt, Watt constate que le hirigite Muhammad
 b. Harb 6tait appel6, quant a lui, as-Sayrafi (cf. Maq. 383, 2,
 ainsi que Fihrist 182, 19-20, qui l'appelle Abt' 'AlI b. Harb
 as-SayrafI). II laisse alors entendre que <( Sairaft ) (6crit avec
 sin) et ( Sairafi) > (crit avec sad) auraient pu tre mis l'un pour
 l'autre. Mais - sans compter qu'il ne nous explique pas comment
 Harb est devenu 'Isa et inversement - une telle hypothese
 n'est pas s6rieuse. Car nous avons 1a deux nisba bien attestees
 l'une et l'autre, et dont la diff6rence orthographique ne tient pas
 a une simple fantaisie de scribe. L'une signifie (originaire de
 Sirif ), l'autre equivaut, comme l'indique Sam'ani (Ansab,
 q.v.) a un nom de profession (( celui qui fait le commerce de
 l'or ), autrement dit le sarrdf). On n'imagine pas qu'al-Ai'ari,
 ou quelqu'un d'autre, ait pu les confondre.

 Le deuxieme argument est plus solide - encore qu'en partie
 il se fonde sur les hypotheses pr6cedentes, que je crois erronees.
 Ainsi, Watt fait grand cas du mot fawean qu'il retrouve chez

 les theologiens iba.dites (Maq. 108, 5), et qu'il estime ( caract6- ristique de Burg4t >, du fait qu'il identifie celui-ci avec le
 Muhammad b. 'Isa de Maq. 552, 12 sq. : or cette identification,
 je le r6pete, est invraisemblable.

 Il n'en est pas moins vrai que, comme Watt le montre, il y a
 une ressemblance incontestable entre les theses qu'al-Ag'arl

 attribue a un groupe de theologiens iba.dites, parmi lesquels Yahya b. (Abl) Kamil et Muhammad b. Harb as-Sayraft
 (Maq. 107, 14 - 108, 13) et celles qu'il attribue d'autre part
 a Naggar. La plupart des formules sont litteralement les memes :
 ainsi en particulier Maq. 108, 1-2 et 284, 6-8; 108, 2-4 et 283,
 10-11; 108, 4-5 et 284, 5-6; 108,9 et 283, 3; 108, 9-11 et
 283, 4-5; 108, 9-12 et 514, 12-14. Mais de cela on peut seulement
 conclure que Muhammad b. Harb partageait les theses de
 Naggar, c'est tout.

 Car, une fois de plus, si ce dernier personnage devait itre
 confondu avec Burgft, comment imaginer qu'aucun heresio-
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 graphe n'ait jamais fait le rapprochement? Si un rapprochement
 doit tre fait, il en est un en tout cas qui me paralt beaucoup
 plus plausible, qui est entre Muhammad b. IHarb as-Sayraff

 et Muhammad b. Harb al-Hill~1, fr6quemment cite par a.hiz dans le Baydn, ainsi que dans le K. al-Haygawan III 333 et 336.
 Le Fihrist dit en effet de lui : wa kina Hil liyyan min bant
 Hildl. Harun, l'editeur du Hayawdtn (III 333 n.), tient cette
 identification pour certaine.

 Mes conclusions sont donc les suivantes. Il y a eu trois
 personnages, contemporains, mais distincts lo Muhammad
 b. 'fsa surnomme Burgit, et loujours designe sous ce nom,
 disciple de Naggar, mort en 855 ou 856. 20 Muhammad b.
 'Isa as-Siraft an-Nazzmi, peut- tre s'appelant Abi 'Abdallah,
 probablement mu'tazilite, et vraisemblablement a identifier
 avec le Muhammad b. 'isa de Maq. 552, 12 sq. 30 MuIhammad
 b. Harb Abi 'All as-Sayraft, harigite, partageant les idles de
 Naggar, et a identifier probablement avec Muhammad b.
 IHarb al-HillMi cit par Gahiz.

 Daniel GIMARET

 (Paris)
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 LE PRIMAT DE L'ACTION

 SUR L'tTRE ET L'ESSENCE

 FIL CONDUCTEUR DE LA LOGIQUE
 D'AL-AS'ARI ?

 I. Existence probable d'une logique d'al-As'arf, logique, me'a-
 physique et atomisme, possibilitd d'une logique atomistique,
 rapports de cette derniere avec la < contingence du monde #

 Nous savons par le Kadib al-Muftarr d'Ibn 'Asikir qu'al-
 A 'ari (1), ce grand initiateur de l'orthodoxie islamique et celui
 qui l'engagea definitivement sur la voie d'un occasionalisme
 agnostique, fut a sa maniere une sorte de logicien. On doit en
 effet a al-Aseari un Radd 'ala l-manfiqiyyin, une Rdfulation des
 logiciens, ceuvre qui ne va pas sans supposer chez son auteur une
 connaissance approfondie des theories logiques des Grecs et
 naturellement de celles du Stagirite. Cette contre-logique d'al-
 As'arI serait-elle l'Ame secrete de sa theologie, avec tout ce que
 cette dernidre peut nous offrir de puissamment disparate et est-ce
 dans sa conception particulibre de la logique que le fondateur
 de l'bcole theologique la plus en vue de l'Islam aurait trouve
 l'idee et le moyen d'affronter les autres systemes de son temps, en
 particulier le mu'tazilisme jug6 par trop rationaliste et ami
 d'un compromis facile avec un hellnisme superficiel ?

 (1) V. 6d. Tunis, 1928, p. 128.
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 Cette irruption de la logique jusque dans le sanctuaire bien
 clos de l'ac'arisme, ne pr6sente en elle-meme rien d'impossible.
 A l'6poque, la logique n'est pas seulement une 6cole f6conde de
 la pens6e, elle est une sorte de prelude a la m6taphysique et en
 cons6quence a la theologie (1) : comme elle et a coup stir avant
 elle dans l'ordre classique des bonnes etudes, elle examine ce
 qu'on appelle les < principes de l'etre et qu'on ne peut mecon-
 naltre, car ils sont aussi, dans les idles du temps, ceux du langage
 et de la pens6e. Ces # principes ne sont autres que l'un, le
 multiple ou le divers, l'etre et le neant, l'affirmation et la n6ga-
 tion, l'habitude et la privation, le parfait et l'imparfait, la
 matiere et la forme, la substance et l'accident, l'essence et son
 contraire. Ces < principes de l'etre ) sont aussi a peu de chose
 pres, ceux qui president a l'<c 6nonciation >, au syllogisme et a la
 dialectique. Les Principes de '1tre ne sauraient donc se passer
 de l'examen des Catelgories ou des 6l6ments de l'Interpretation
 d'Aristote, donc de sa logique et on ne peut inversement com-
 menter l'un et l'autre ouvrage sans les 6voquer et donc sans faire
 de la m6taphysique.
 En ce qui concerne le fonds des choses et non plus seulement

 leurs formes ext6rieures, logique et m6taphysique s'int6ressent
 l'une et l'autre au problhme de l' ltre et de 1'<( 6tant >. Existerait-il
 d'ailleurs un systeme logique aristotelicien, si la question de
 l'identit6, moins assuree qu'on ne pense (2), qui peut exister
 entre l'Rtre et < ce qui est ) n'avait tracass6 la pens6e des
 hommes ? Une religion aussi cr6ationniste que l'Islam ne
 pouvait, bien au contraire, apporter un d6menti a la regle.
 Justement, au moment ouf al-As'ari quitte la scene du monde,
 il y a presque un siecle et demi que l'on dispute sur le caractere
 cr66 ou incr66 du Coran sans toujours s'entendre sur la base
 philosophique, aristotelicienne ou non, qu'il convient de donner
 a cette discussion. Or, si la m6taphysique aristotelicienne veut
 connaltre de l'Atre, la logique semble faire son domaine r6serv6

 (1) Kadib al-Muftari, loc. cit., cf. W. Spitta, Zur Geschichte Abi2 I-Hasan
 al-A?'aris, Leipzig, 1876, p. 67, pour les doctrines a physiques , combattues par la
 logique et le a tawhid,, a?'arites, v. Bagdidi, Farq bayn al-firaq, trad. Halkin,
 J6rusalem, 1946, p. 779 et Aba Rida, Ibrdhim al-Naydm, Le Caire, 1946, p. 114.

 (2) Question discut6e par St Thomas, Somme, I question V, art. II.
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 de # ce qui est >), ou de ce qui peut etre enonce, done de la creation
 envisagee dans ses rapports avec l'unite divine. La notion de
 creation, supposant a la fois immanence et transcendance selon
 des formules qui au temps d'al-AM'art ne sont pas nettement
 articulees, ne risque-t-elle pas de faire pencher la balance en
 faveur de < ce qui est)) au d6pens de l'tre pur, desormais
 insuffisant pour expliquer les apparences du monde cre6 ? Et si
 la thlologie islamique aspire a remplacer la metaphysique des
 Grecs ou du moins celle d'Aristote, peut-elle le faire autrement
 qu'en s'interessant a leur logique, c'est-a-dire aux Principes de
 l']tre revus et corrig6s a l'usage de ( ce qui est >) et de son instru-
 ment d'expression, la < predication ) base de la d6finition, de
 1'<(< nonciation > et du discours (1) ? Mais cette nouvelle logique
 destinee a renouveler theologie et metaphysique, ne serait-ce pas
 la cette Rgfutation des logiciens dont nous entretiennent les
 textes ?

 On ne saurait objecter a cela qu'en dehors de la mention
 d'Ibn 'Asakir, I'hypothese est gratuite et les textes invisibles.
 Ces textes existent : on les trouvera dans le plus courant des
 ouvrages as'arites, les Maqdlat, a condition de savoir les insurer
 dans le contexte historique qui fut le leur. Les premiers chapitres
 des Maqdldl, pourraient bien etre en fait, sous des signatures

 diverses, la liste des <principes de l'etre (2) auxquels s'interes-
 sait la logique d'al-As'ari, corps, substance, genre logique,
 substance insecable ou atome, propriet~s de cet insecable. Les
 notions de corps, de substance, de genre, d'< atomes ))(m. a m.
 <( ce qu'il est permis au corps de comporter ) dans sa constitution
 ou dans sa definition) ne paratssent pas avoir Rte juxtaposees
 de fagon fortuite. Tout demontre que le propos d'al-As'arI fut
 de rattacher plus solidement que ne l'avait fait aucun des

 (1) C'est principalement A travers 1'Hermtneutique (Hermeneia) ou De Inter-
 pretatione et les Analytica posteriora d'Aristote que se fait le plus sensible la tendance
 A ~tablir un parall6le entre les principes de l'Ptre et ceux de l'6nonciation. Il est
 A noter que cette tendance est au surplus largement r6pandue chez les Arabes :
 on pourra citer A ce propos deux exemples convergents, encore qu'inspires par
 des philosophies tres diff6rentes : Ibn HIazm, Taqrib, 6d. Ihsdn 'Abbds, p. 27 et
 Nlsir i-IUusraw, Kildb 6dmi' al-hikmalayn, T6h~ran, 1953, p. 81.

 (2) Pour une physique oppos6e A la logique d'al-A;'ari, cf. AbQ Rida, op. cit.,
 p. 114.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:56:12 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 28 JEAN-CLAUDE VADET

 pr6decesseurs dont il passe en revue les opinions, l'# atome > au
 < corps a sans trop tenir compte des caract6ristiques de la
 substance - l'auteur montre a quel point on a vari6 a ce sujet -
 ni des exigences logiques des genres, la delimitation des ( genres >
 sup6rieurs de la substance pouvant jeter l'esprit dans des aberra-
 tions condamnees par l'islamisme. Reste done a s'accommoder
 d'un rapport quelconque entre le corps et la substance. On ne
 le trouvera qu'en convertissant la substance en atome, c'est-a-
 dire en souscrivant aux vues d'al-AsCari sur ce que l'on a appel6
 depuis 1'<< atomisme # islamique. R6sumons-nous done : le corps
 et la substance demeurent, encore que la seconde soit profond6-
 ment alt6r'e et le < genre > se voit rel6guer parmi les accessoires
 de moindre utilit6. Que cette fagon de voir soit tres ancienne et
 que cette partition, d6bouchant sur l'atomisme comme sur un
 moindre mal, ait exist6 des les premiers temps de l'6cole, c'est
 ce dont il n'est guere permis de douter.

 Le t6moignage d'al-BMqillni (1) va en effet dans le meme sens :
 cet auteur nous d6clare p6remptoirement en tote de son Tamhid :
 ( Tous les etres contingents se divisent en trois cat6gories : les
 corps qui sont une association de particules (al- 'ism al-mu'allaf
 min al-a zd'), les atomes gism munfarid, les accidents qui
 existent (maw~iid) dans les corps et les atomes (2) #. L'auteur
 du livre des Noms el des Allributs, al-Bayhaqi, connalt lui aussi
 une sorte de division entre substances et accidents, les accidents
 repr6sentant alors, ce qu'al-A8/ari ne peut pas nous dire d'embl6e
 dans ses Maqildl, parce qu'il n'y parle pas en son nom propre,
 une sorte d'individualite des corps. Les Maqdldt seraient donc
 de nature a nous montrer qu'al-AM/ari avait revu lui-meme, dans
 un sens qui convenait a son systeme, les < principes de l'Btre #
 de la logique aristotelicienne. Sa these est l'atomisme, caract&-
 ris6e principalement chez lui par le fait que les atomes qui
 composent les corps, y sont investis des memes propri6t6s que
 les corps qu'ils composent (la'ltf), avis auquel aucun de ses
 adversaires mu'tazilites - et il ne le laisse pas ignorer - ne
 s'6tait jusque-la range.

 (1) Brockelmann, G. 197 ; Sup. I, p. 349.
 (2) Tamhld, 6d. Ijutdayrl et Abfi RIda, Le Caire, 1947, p. 41.
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 Mais cette ( composition >, cette synthese des corps est-elle
 de nature physique ou logique et faut-il saluer en al-As'ari le
 continuateur des D6mocrite, Leucippe et 1Epicure ou au contraire
 ne serait-il qu'un theologien qui aurait pris tout naturellement
 appui, comme le voulaient la mode et l'enseignement du temps,
 sur quelques points de la logique d'Aristote pour mieux en refuter
 la m6taphysique ou pour rendre cette derni"re tout a fait
 compatible avec le dogme cr6ationnel, devenu ainsi un principe
 actif de raisonnement et non pas un simple article de foi plus
 ou moins justifiable ? La figure d'un al-ABsari, th6ologien et
 logicien par temperament et m6taphysicien par n6cessit6, nous
 paraltra ici de nature a rejeter dans l'ombre celle d'un physicien
 qui ecit ravaud6 de vieux textes 6man6s d'une Bcole dont, en
 dehors des ecrits d'Aristote qu'il connaissait a coup sir, ne
 demeurait a son 6poque aucune trace connue.

 Al-As'ari serait-il donc le logicien pseudo-aristot6licien d'une
 physique apparemment digne de D6mocrite et la Rdfutation des
 logiciens aurait-elle 6te un traite de ( logique atomistique >, desti-
 ne davantage a r6pondre a Aristote sur son propre terrain qu'd
 perp6tuer d'anciens errements dont nul, a l'6poque, n'avait
 cure ? C'est ce que nous pouvons des a pr6sent entrevoir en
 attendant de mieux suivre, par l'6tude d'une partie bien d6ter-
 min6e de la pens6e as'arite, la filiere qui nous conduira peut- tre
 a la reconstitution de la logique qui sous-tend l'ceuvre du grand
 theologien de l'Islam.

 Posons d'abord un principe : soit que les ceuvres d'Aristote
 aient d6ja 6t6 une r6futation de 1'( atomisme> implicite de
 certains Sophistes envers lesquels Platon avait eu la dent dure,
 soit que les musulmans aient suivi une pente naturelle a leur
 esprit, la ligne de d6marcation qui s6pare la logique de la phy-
 sique, est moins nette a l'6poque qu'on ne pourrait l'imaginer de
 nos jours : le rapport d'attribution qui unit dans la predication
 le sujet a son attribut, le haml, m. a m. le fait de porter, suggere
 tout naturellement l'image que l'attribut est ( port> a dans son
 ( sujet > et il y eut sans doute plus d'un bon esprit pour se
 demander a la suite du c61ebre styliste et philosophe mu'tazilite
 Abi 1-'Abbis 'All b. Muh. al-Nsvi (1), si les deux termes de

 (1) Taqrlb, op. cit., pp. 43 et 44.
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 mutamakkin, ins6r6 dans l'espace, et mahm2il, attribut, ne
 seraient pas a peu pres equivalents. L'attribut ne serait-il donc
 pas un accident loge dans l'<< espace > plus ou moins imaginaire
 de son sujet, dans une sorte de sphere d'influence logique tenant
 peut-etre a la nature de son genre, 'ins ? Et est-ce l que se serait
 trouv6 le point de d6part de la Rifutation des logiciens, point de
 d6part qui aurait 6t6 ainsi assez analogue aux pr6misses qui nous
 sont conserv6es par les Maqdlda ? De plus, l'atomisme des <<phy-
 siciens > antiques qui 6mane de la vision d'une Unite 6pousant
 de pros les choses sans pourtant se fondre avec elles, ne pouvait
 conduire qu'd des cons6quences directement oppos6es a des prin-
 cipes sur lesquels al-As'ari ne transigeait pas ; il avait pour
 corollaire imm6diat l'id6e d'un monde a la fois infini et corporel
 ou plut6t il prouvait l'Un par l'infini et, s'il faut en croire les
 commentateurs, l'infini par la matiere : rien ne pouvait etre plus
 choquant pour un homme comme al-A8'ari dont la doctrine est
 a la recherche d'un principe transcendant a l'univers et ne se
 confondant ni avec les etres ni avec les concepts. Il est donc
 vraisemblable que, s'il y a eu interp6n6tration ou confusion de la
 logique et de la physique chez al-As'ari, c'est la logique et non
 la physique qui a 6t6 la grande b6n6ficiaire de cet 6tat de choses.
 Mais ne possede-t-on pas une preuve plus d6cisive encore, que

 les Maqdldt du fait qu'al-Ag'ari a 6t6 logicien avant d''tre
 physicien et que sa Rgfutation des logiciens a bien pu contenir
 l'essentiel de ses theories sur l'atomisme, pr6cis6ment parce
 qu'elle 6tait un ouvrage de logique ? I1 semble que seule l'id6e,
 peu concevable de notre temps mais tres vraisemblable pour
 l'poque, d'une < logique atomistique > ou d'un atomisme d6mon-
 tr6 par la logique, nous empeche d'interpr6ter convenablement
 le t6moignage des textes - pourtant fort eloquents a ce sujet.
 Mais ces textes, par quel biais et sous quel angle les envisager ?

 On laissera de c6te les Maqdldt qui nous conduisent jusqu'au
 seuil de la pens6e d'al-As'ari, mais se gardent bien, pour des
 raisons de pr6sentation, de le franchir. On n6gligera 6galement,
 au moins pour l'instant, les 6crits de Fahr al-Din al-Rizi, trop
 impr6gn6s d'avicennisme et trop enclins a consid6rer selon une
 mani"re de voir qu'Averro6s raillera plus tard, que l'avicennisme,
 a quelques details mineurs pros, s'incrit dans la suite naturelle
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 de l'ae'arisme (1). On fera davantage de fonds sur les 6crits des
 disciples de la premiere ou seconde g6neration d'AS<arites :
 al-Blqillni (403/1013), al-Bayhaqi (458/1066)(2), al-Guwayni
 (478/1085) (3). On songera 6galement a l'apport du grand
 Malmonide (4), precieux a tant de titre. Et l'on aura garde de
 passer sous silence le t6moignage de la scolastique latine, dans
 la mesure oh cette derniere peut nous restituer une image des
 faits islamiques. Mais oh y chercher le plus exactement la pens6e
 d'al-AgSarI en matiere de logique, c'est-a-dire des consid6rations
 sur les # corps et les atomes >> ayant un tour anti-aristotelicien
 assez accentue, et degagees des considerations physiques d'un
 systeme - l'6picurisme -, que les peripateticiens et les stoiciens
 de l'Antiquite combattirent de toutes leurs forces ?

 On se souviendra qu'al-AM'ari fut un mutakallim, un homme
 qui raisonne sans desemparer. Deux points lui furent parti-
 culierement chers : le monotheisme, 1'existence d'un Dieu et
 transcendant et l'idee d'un monde cre6 qu'il appelle < contin-
 gent >, c'est-a-dire radicalement dependant de sa cause qui est
 aussi son Createur. Or le fait que le cre6 est aussi < contingent #
 (chacun sait que la # contingence >>, to endekh6menon, est un terme
 aristotelicien dont l'Interprdlation entre autres fait un abondant
 usage), implique a lui seul tout un programme de logique. Cette
 logique de la < contingence >> concorde-t-elle avec l'image som-
 maire d'une possible logique af'arienne telle que nous la trouvons
 esquissee dans les Maqdldl et dont nous devinons qu'elle inspira
 la fameuse Rgfulation des logiciens ? Point d'autre moyen pour
 s'en assurer que de scruter les passages oi les conceptions
 logiques d'al-Ar'ari sur la < contingence >> qui ne font peut-etre
 qu'un avec sa logique tout court, se presentent le plus librement
 a nos yeux.

 Il s'agit en l'occurrence du fameux argument a contingentia
 mundi (5), le seul dont l'bcole as'arite consente a faire usage

 (1) Cf. a ce sujet E. Gilson, L'etre et l'essence, Paris, 1948, p. 68.
 (2) Brockelmann, G., 388; Sup., I, p. 671.
 (3) Ibid. G., 363; Sup., I, 619.
 (4) Guide des A1gards, 6d. Munk, Paris, 1856, I, LXXIII, p. 375; cf. ibid., III,

 p. 120.
 (5) Cf. St. Thomas, Somme, I, question II, art. III, p. 19 de l'6dition de 1875,

 ofi l'argument a contingentia mundi est 6nonc6 en ces termes : oportet aliquid esse
 necessarium in rebus.
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 quand il s'agit de prouver l'existence de la divinit6. Mais avant
 de passer a cet article de notre sujet, propre peut-etre a trans-
 former nos speculations sur une possible logique asearienne en
 certitudes, nous nous arreterons une derniere fois sur le chemin
 parcouru dans ce domaine en attendant mieux, c'est-a-dire en
 l'esp ce l'hypoth se susceptible de nous acheminer vers quelques
 v6rit6s solides.
 Al-AC'ari fut l'auteur d'un trait6 de logique, la Rdfulation des

 logiciens. Ii ne peut s'agir en l'occurrence que de logique aristo-
 telicienne, car a l'epoque il n'est point d'autre maltre de logique
 qu'Aristote (buddvand i-manfiq (1), dira jusqu'a l'ismaelien
 Ndsir-i-HIusraw); c'est parce qu'elle fut une m6taphysique
 appliqu6e aux principes de l'etre ou plus exactement ( de ce qui
 est ) que cette logique aura pu passionner ce theoricien de la
 creation totale et continue que fut al-As'ari. Or justement les
 Maqlatl, au debut de leur second tome, c'est-a-dire dans leur
 partie theorique, semblent traiter de logique, mais cette logique
 est d6ja celle de l'atomisme afarien. Get < atomisme > serait en
 fait davantage une reponse a la logique d'Aristote qu'une conti-
 nuation de la physique de D6mocrite (2), d6cribe des Anciens et
 intol6rable dans sa lettre pour un esprit musulman, surtout au
 Ive/xe si6cle; de plus les principaux termes de ce qui fut peut-
 etre une ( logique atomistique > apparaissent dans les lieux
 communs de l'6cole oif la physique proprement dite ne tient
 qu'une place fort modeste ; ces termes qui, par l'interm6diaire
 des Maqdldt nous font, fort probablement, remonter a la
 Rdfulalion des logiciens, se retrouvent au grand complet dans un
 raisonnement que l'on appelle communement l'argument a
 contingentia mundi. Ii semble 16gitime d'en induire que c'est
 par 1I que nous retrouverons - non sans nous aider des gloses
 qui nous ont 6et conserv6es par la tradition - les grandes lignes
 de la logique as'arienne qui aurait inspire6 la fois et A tout le
 moins, la redaction de l'argument a contingentia mundi, si
 variable dans sa presentation, et la liste des principes de ( ce qui
 est * telle que nous l'ont conserv6e divers ouvrages dont le plus

 (1) Odmi' al-hikmatayn, op. cit., p. 81.
 (2) Cf. opinion de Cic6ron dans le De finibus bonorum et malorum, I, 21.
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 significatif est les Maqaladt. L'6tude de l'argument a contingentia
 mundi achevera de nous prouver ce que nous soupgonnons d6ja :
 les principaux termes et meme les principales notions dont fait
 usage le soi-disant < atomisme > d'al-Ag'ari sont d'origine logique
 et non physique, ils ont 6te choisis de propos d61ib6r6 pour faire
 piece a une certaine liaison de la logique et de la m6taphysique
 inscrite dans l'ceuvre d'Aristote et perp6tube par la tradition,
 mais dont al-AB'ari ne veut a aucun prix.

 II. L'argument # a conlingentia mundi> expression d'une logique
 de la # contingence )>?

 De quoi s'agit-il au juste dans le maniement de l'argument
 a contingentia mundi ? En l'espece, il est question du mode
 suivant de raisonnement. Le monde est fait d'une serie d'objets
 appr6hend6s par nos sens ou notre intellect (c'est ce point qui
 fait le plus de difficulte pour les as'arites.) Or ces objets n'ont
 pas en eux-memes leur raison d'etre, c'est-a-dire qu'ils pourraient
 aussi bien, etre que ne pas etre, ils sont contingents, ils ont
 facult6 entiere de s'aneantir et ils ne s'en privent pas. Pourtant
 ils existent (eppur si muove!) et le nier reviendrait a nier l'exis-
 tence du monde qui nous entoure. Cependant la pr6carit6 de leur
 existence conduit A supposer une autre existence qui ne serait
 pas entach6e du meme caractere de d6solante infirmite. Cette
 existence serait celle de l'agent universel, fa'il, car dans les
 objets qui nous entourent, il n'est pas de v6ritable agent, un
 Utre contingent ou cre6 ne pouvant tre < agissant > au sens
 strict du mot. II faut donc que quelqu'un agisse; ce quelqu'un
 ou ce quelque chose ne peut pas avoir les caracteres de ce qui
 n'agit qu'en apparence ; il ne relve pas du p6rissable ; il est donc
 radicalement different du monde qui a l'air d'agir, c'est-a-dire en
 d6finitive, qu'il est pre6ternel (qadim, lam yazal).

 L'argument < a contingentia mundi # tel qu'il est manie par
 nos ascarites, sans ressembler pr6cis6ment A celui de Sganarelle
 qui le mena tout droit par terre, prend 6videmment beaucoup
 de risques philosophiques et semble se complaire A osciller de
 Charybde en Scylla, dans un remous et une effervescence qui
 paralt vouloir brasser et renover l'univers entier de nos id6es. II

 3
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 n'est gu"re aise en effet de faire sortir, sans une conception
 particulibre de la logique, d'un constat de carence - la quasi-
 inexistence ou la radicale insignifiance du monde - la certitude
 oh l'on doit tre d'un 1tre Supreme. Ne serait-ce pas la jouer
 avec le feu ou faire au diable la part trop belle ? Le contraste
 avec l'Occident ne fait qu'accentuer cette impression. L'argu-
 ment a contingentia mundi, dans sa version occidentale et
 scolastique, nous mene a destination par un chemin moins pre.
 Les # choses > sont contingentes, il est vrai, mais elles conser-

 vent, surtout dans l'ordre intellectuel et par ceux qui savent
 s'elever au-dessus des considerations materielles, assez de per-
 fection pour 6voquer la perfection supreme. < Les cieux racontent
 la gloire de Dieu> #(1), ils sont assez beaux pour nous conduire
 au principe, point assez 6clatants cependant pour tenir lieu de
 l'universelle lumiere ou du soleil de justice. Au contraire, dans la
 version qui est celle de nos auteurs as'arites, peu ou presque rien
 revient a la creature ; tout appartient au souverain inconnais-
 sable de l'univers et dont il ne semble pas qu'il puisse entretenir
 le moindre rapport, fcit-ce d'analogie ou meme d'<# ant6riorit6 #
 ontologique (laqaddum bil-ddt) (2), avec ce dernier. N'y aurait-il
 point de rapport du tout ou existe-t-il une vue de ce meme
 rapport qui ne serait concevable pr6cis6ment que dans l'optique
 d'une # logique #> a'arite ?
 Pour saisir le ressort d'une logique qui permet d'articuler

 d'une fagon aussi audacieuse, paradoxale et volontairement
 provocatrice pour la raison raisonnante, le vieil argument de la
 < contingence du monde >, on ne saurait donc se satisfaire de
 r6sumes, sous peine de mettre les a'arites en situation d'inf6rio-
 rite par rapport a l'homme d'Occident, nourri par des siecles
 d'une scolastique plus authentiquement aristotelicienne. Il
 convient donc d'6tudier, dans la perspective d'une logique
 encore mal connue qui en fait la force, la presentation de la
 < contingence du monde > chez le grand al-GuwaynI. Mais rien
 ne vaut ici une traduction integrale de ces curieux passages, qui

 (1) Psaume XIX de I'hMbreu, XVIII de la Septante: Coeli enarrant gloriam Dei
 et opera ejus annuntiat firmamentum.

 (2) Cf. gahrastini, Kitdb al-milal wal-nihal, 6d. Badrdn, II, p. 189.
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 marient les graces de l'aphorisme a celles de l'induction : e Sachez,
 nous dit al-Cxuwayni, que tous ceux qui professent la religion de
 l'unit' divine (c'est-a-dire les musulmans qui sont demeurbs a
 l'abri des h6r6sies) se sont entendus rigoureusement pour conf6rer
 une 6troite synonymie a leurs propos les plus essentiels, leur
 dessein 6tant de faire entrer dans des expressions concises le
 plus d'idees possible... Voici done le sens des mots qu'ils
 emploient, sens qui est conforme a la langue comme a la Loi (en
 ce qui concerne la definition du monde) : le monde n'est autre que
 tout ce qui existe en dehors de Dieu et des attributs de son
 essence. Le monde se compose lui-meme de substances et d'acci-
 dents. Une substance est cela qui prend place dans l'espace
 (mulahayyiz, mais non mutamakkin, situe en un lieu, ce qui
 permet a cette d6finition de rester conforme a la lettre d'Aristote
 tout en harmonisant dans une certaine mesure les vues quelque-
 fois tres nuanc6es du Stagirite). Un accident, c'est une idle
 (ma'nd) qui existe dans la substance (al-qd'im bi-l-g'awhar).
 On peut citer comme autant d'exemples d'accidents les couleurs,
 les saveurs et les parfums. Il est d'autres (existants) que l'on
 appelle des < 6tants # (akwan), ce sont le mouvement et le repos,
 l'association et la dissociation des corps. Il est n6cessaire qu'existe
 un ensemble de ces 6rtants # pour que la substance soit affect6e
 ou destinee a un lieu particulier (elle devient alors mulamak-
 kin) (1). Le corps, dans l'usage technique des theoriciens du
 kaldm est cela qui est dou6 de composition (muta'allif). Des que
 deux substances s'agglutinent l'une a l'autre, il y a des lors
 composition de chacune d'entre elles avec son homologue (2)#

 (1) C'est une these constante de l'as'arisme qu'il n'existe pas de localisation
 tamkin, sans une affectation sp6ciale (tahsis), laquelle est du ressort de la
 < volonte )) entendue A la manibre as'arite et non pas L la fagon aristot6licienne
 qui est un compromis entre le (( hasard )) et les propri6t6s intrins6ques des substances.
 Il semble done que le mouvement ait ici valeur d'exemple plus que de preuve,
 quand il s'agit de d6montrer l'existence de l'accident as'arite; autrement dit, c'est
 le mouvement, comme nous le verrons par la suite, qui est un cas particulier de
 la pr6dication et non l'inverse, quoiqu'il ne soit peut-6tre pas impossible de prendre
 les choses L rebours. De toute mani6re, il n'est pas de solution ' l'atomisme aW'arite,
 si diff6rent de l'atomisme mu'tazilite basrien et de celui de D6mocrite, sans un
 rapprochement entre la theorie du mouvement et celle de la predication, chez
 al-AS'ari.

 (2) Kildb al-irgdd, 6d. du Caire, sans precision bibliographique, manuscrits
 signals par Brockelmann, Sup., I, p. 672.
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 (composition, mais non point une sorte d'ordre a la maniere
 aristotelicienne ou avicennienne). On remarquera que ces defi-
 nitions comportent bien des 6trangetes pour notre gofit. Qd'im
 bi-l-gawhar est une expression bizarre; ailleurs c'est l'essence
 qui est independante et qui ne tient qu'd elle-meme; d'autre
 part, on saisit mal le lien qui existe entre l'atome et la subs-
 tance. Il semble que l'auteur, au nom d'exigences qui nous
 echappent, mele a tout instant la logique a la demonstration
 dialectique. Mais ne s'en expliquerait-il pas lui-meme avec moins
 de detours ?

 III. L'<e accident ) principe de la contingence du monde ou la
 concordance qui existe, ' ce sujet entre al-(6uwayni et al-
 Baqilldni

 Il n'est gu re malaise de le prouver, l'auteur lui-meme attirant
 notre attention sur le passage capital de son raisonnement, celui
 qui concerne l'existence des ( accidents ). Mais suivons plut6t
 les dedales d'une argumentation qui nous paraltrait fort abstruse
 si elle ne se ramenait pas a un principe unique, de nature effecti-
 vement logique, mais cependant assez trang"re a l'aristotelisme :
 < Le caractere cree de la substance se degage de quelques prin-
 cipes clairs (dont l'ensemble constitue un programme ou une
 methodologie (1) >. On prouvera d'abord l'existence in concreto
 des accidents (ilbdt al-a'rdc) ; apres quoi, on montrera que ces
 accidents ne peuvent tre que contingents, c'est-a-dire qu'ils
 peuvent indifferemment tre ou ne pas etre et qu'ils impliquent
 en eux-memes leur propre negation. Dans une troisieme 6tape,
 on montrera qu'il n'est point de substance sans accidents et
 l'on couronnera le tout en ajoutant pour conclure qu'il est
 impossible d'imaginer des series d'accidents/substances contin-
 gentes s'etendant jusqu'd l'infini. < Apres quoi, nous dit l'auteur,
 des que ces premisses sont etablies, il en resulte necessairement
 que les substances ne sont pas anterieures aux accidents. Or les
 accidents sont de nature contingente ; en consequence ce qui
 n'est pas anterieur a ce qui est contingent est lui-meme contin-

 (1) Ibid., p. 17.
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 gent# (1). Ne faudrait-il pas, en consequence, a la place de
 l'ontologie, poser une sorte de logique, naturellement moins
 tentante pour la superbe humaine, et n'est-ce pas la theorie des
 accidents qui serait la piece maltresse et le va-tout de cette
 logique ?

 Il s'agit l1 moins d'une conjecture que d'une certitude. L'au-
 teur lui-meme, avons-nous dit, n'en fait point de mystere et
 passe spontan6ment aux aveux : est h6r6tique ou peu s'en faut,
 celui qui s'6carte de son opinion sur la question des accidents et
 qui, sur ce sujet capital, bronche hors des th6mes de l'6cole.
 S((Le premier de nos principes n'a pas manque, nous dit-il, d'~tre
 contest6 par les h6r6tiques (maldhida) et ce principe n'est autre
 que la thdorie de l'dtablissement des accidents. Ces h6r6tiques nous
 ont oppose qu'il n'est d'existence reelle que dans les substances.
 Pourtant nous disposons a ce sujet d'un argument capital. Les
 substances de ce bas monde sont tour a tour en repos et en
 mouvement. Lorsqu'elles sont en mouvement et que c'est le
 mouvement de translation qui les affecte, le corps suit alors un
 trajet special qui le conduit au point ou il aboutit et qui lui
 permet de se d6tacher de l'endroit ou il n'est plus. Or il est de
 connaissance constante et n6cessaire que cette vocation parti-
 culitre qu'il a pour un lieu est de l'ordre du possible et non du
 n6cessaire... (2) #. Mais cette vocation ne lui vient pas de lui-
 meme ii nafsihi ni, comme l'extrapole l'auteur un peu rapide-
 ment contre les mu'tazilites, de l'une quelconque de ses pro-
 pri6ets; cette vocation est quelque chose d'ext6rieur a lui,
 zd'id (3). En effet, si elle 6tait renfermee dans le corps et si elle
 tenait ses propri6t~s, au fait par exemple qu'il soit lourd ou
 16ger, grand ou petit, c'est-a-dire a ce que nous appellerions
 aujourd'hui la loi de la chute des corps, cette propri6te qui serait

 (1) Cette m6thodologie - bas6e sur la double notion de wuCid et de 'illa, de
 cause, une cause qui transcende la substance au lieu d'8tre l'effet de ses propri6t6s -
 a W6t nettement entrevue par le Gaz&li de la Destructio philosophorum; Tahdfut
 al-faldsifa, 6d. Sulaymdn Dunyd, col. pahd'ir al-'arab, 15, p. 142.

 (2) Kildb al-irgdd, op. cit., p. 18.
 (3) L'exteriorit6 spatiale et l'h6t6rog6n6it6 radicale de l'accident par rapport

 A la ((substance )) est en effet un des points les plus importants de la doctrine
 as'arite, essentiel pour l'6tablissement des accidents; pour une critique mu'tazilite

 de ce point de vue, v. Qd1 'Abd al-Oabbir, arh al-up~l al-hamsa, p. 165.
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 l'essence meme de ce corps devrait s'exercer continuellement.
 On ne congoit en effet d'essence qu'en acte et cet acte doit tre
 de nature concrete et non pas theorique.
 L'6tablissement des accidents est done ce qui modble le rai-

 sonnement et en conditionne la marche apparemment tortueuse.
 < 1tablir les accidents >, c'est poser un principe que 1'< accident #
 est radicalement tranger a la substance, qu'il lui est surajoule,
 que cette evidence r6sulte d'une simple observation de la nature
 des choses. Dans le monde cr66 oi l'accident est tout et la
 substance presque rien, il semble qu'ils s'opposent, comme
 ailleurs l'ftre et le n6ant. Mais le bon sens commun ne se r6vol-
 tera-t-il pas contre une donn6e que l'on pretend lui imposer au
 nom de l'exp6rience la plus imm6diate ? Et ce meme bon sens ne
 tiendrait-il pas davantage " la substance qu'a l'accident, par
 une sorte d'instinct de conservation de notre raison qui ne
 voudrait pas abdiquer son empire chimerique sur les choses ?
 Ces r6pugnances de notre raison raisonnante, en divorce avec
 nos sensations, peut s'autoriser de philosophies venerables.

 Et l'auteur de pr6voir une 6chappatoire par laquelle on pour-
 rait 6viter de subordonner la substance a l'accident. Les subs-
 tances seraient par elles-memes productrices de leurs accidents
 qui seraient alors des sortes de propri6t6s plus ou moins stables
 (idia, idiomala, propria). C'est 1 la plus grave objection que
 l'on puisse adresser au systeme des accidents. Impossible,
 repond pourtant l'auteur : on ne met pas l'action en veilleuse,
 I'acte entre parentheses. Tout agissant agit et ce qui est dou6 de
 la p6rennit6 n'agit pas (contrairement aux vues aristoteliciennes).
 L'action est prise striclo sensu, au sens d'acte de la volonte,
 faute de quoi le sujet n'est qu'une pure m6taphore. Il ne peut
 done exister une substance qui puisse se pr6valoir d'une conti-
 nuite sans faille, d'une subsistance sans interruption (mustamirr
 al-wug jid) (1) et qui tiendrait cette particularit6 de sa conformit6
 propre, de son idiosyncrasie. Une substance dont l'action serait
 la propri6te intime agirait sans discontinuer ou ne serait pas, car
 cesser d'agir 6quivaudrait pour elle a se dissoudre. Or il n'est
 pas de telle substance au monde, constatation qui est a la base

 (1) Guwayni, loc. cit., p. 19.
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 de ce qu'on a appel6 l'atomisme des ag'arites et qui est en r6alit6
 le demanthlement de la logique d'Aristote. L'aS'arite qu'est
 al-Guwayni en particulier, fait done en sorte qu'une fois admise
 la distinction entre cr66 et incr66 (qadim et muhdal) (1), distinc-
 tion qui est d6j" un lieu commun dans la logique du Damascene
 et qui est admise de surcrolt par les mu'tazilites, on en vienne
 n6cessairement au paradoxe qui consiste a consid6rer l'accident
 comme ce que le monde d'ici-bas peut offrir de plus stable,
 malgr6 les blandices d'une raison fallacieuse et de sens parfois
 complices. L'argument a contingentia mundi, dans lequel
 l'existence du Cr6ateur et son omnipr6sence est d6montr6e par
 celle de l'accident promu au rang d'unique # r6alite > terrestre,
 est done moins une demonstration par la # contingence ) qu'un
 traite sur les consequences de la < contingence du monde )
 conduisant tout droit a la notion d'accident. L'existence d'une

 r6alit6 minima est like A l'accident; par un pari audacieux dont
 pourraient 6galement sortir le panth6isme ou l'absolue n6ga-
 tion (2), la raison est mise en face d'un dilemme : abolition de
 toute v6rit6 ou adoption de l'accident, c'est-a-dire de l'imper-
 manent comme veritable principe d'explication de la perma-
 nence dans l'~tre. De l'adoption de 1'< accident ) d6coule la vision
 as'arite de Dieu, conforme en bien des traits a l'6thique islamique
 et reconnue telle par des mystiques 6prouv6s ; Dieu est le Dieu
 de l'Islam ou Dieu n'est pas; pour etre le Dieu de l'Islam, un
 Dieu qui n'a aucune commune mesure avec les < universaux > de
 la philosophie, il doit r6gner sur un monde contingent, ce monde
 contingent lui-meme est prouv6 par un raisonnement ofi l'acci-
 dent est mis presque exclusivement en exergue.

 Mais ne s'agit-il pas en l'occurrence d'une conception de lettr6
 et de philosophe, d'auteur trop familiaris6 avec la doctrine

 (1) Le muhdat est chez les aW'arites, synonyme de maf"il; tout se passe done
 comme si, pour reprendre la terminologie du thomisme, on avait res creata=res
 artificiata (1'artifex, le fd'il ne pouvant 8tre, il va sans dire, que Dieu lui-m8me).
 Pour les Mu'tazilites au contraire, il existe des < sujets contingents )) ou d les actions
 contingentes )) ont obligatoirement des ((sujets)) de m8me nature qu'elles; Sarh

 al-us.l al-hamsa, p. 102. (2) On sait que le panth6isme de Spinoza repose sur une conception totalement

 universaliste de la < substance ,, la < subsistance v al-#awhar al-qd'im bi-nafsihi
 6tant alors consid6r6e comme la propri6t6 essentielle de la substance.
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 avicennienne pour etre demeur6 sur le pied de l'as'arisme primitif
 et de ses concepts apparemment moins 61abor6s que les cr6ations
 du grand philosophe de la Perse ? Un second t6moignage
 s'impose, celui d'un homme a la tournure d'esprit moins compli-
 quee et au raisonnement plus spontan6, nous voulons parler du

 q.di al-BMqilldni, fort peu suspect d'etre all6 prendre des legons de philosophie aupres de son contemporain, du reste beaucoup
 plus jeune que lui, Avicenne.

 L'< accident) se trouve-t-il bien chez al-BMqilldni dans le
 meme rapport que chez Al-Guwayni avec la < contingence du
 monde > ? Voici comment argumente al-Baqilldni : des prol6go-
 menes concernant la formation de la science dans l'Ame humaine.

 H6sitant sur deux modes de d6finition possibles, al-B5qillinI finit
 par donner la pr6f6rence a celle qui concerne l'insertion (la'alluq)
 du savoir dans l'Ame de l'homme. On passe bient6t de cette
 question, de par l'effet d'une probl6matique bizarre, a la question
 du dalil, de la preuve, dont le mode d'insertion est double en
 effet, insertion dans l'esprit de ceux qui connaissent, insertion
 ou inherence dans la r6alit6, puisqu'il semble bien y avoir
 correspondance au niveau de l'objet connu et de ce dernier
 seulement, entre la science cr66e dans la r6alit6 et celle dont
 l'esprit de l'homme offre le t6moignage. Si le mot cr66 n'a pas

 6te prononc6 jusque-la pour 6viter toute anticipation pr6matur6e,
 il ne s'en trouve certainement pas moins au bout de la plume de
 l'auteur : voici que prennent place dans le raisonnement des
 termes a la fois r6velateurs et annonciateurs. Le dalfl, la preuve
 et, peut-etre, l'objet auquel elle est cens6e correspondre, font
 partie des mawgiadd, des << choses )> A la fois existantes et per?ues,
 ces mawjaddt sont elles-m'mes des muhdatdt, des cr6atures
 contingentes (1). Ces cr6atures contingentes comportent a leur
 tour plusieurs subdivisions : le ~jawhar munfarid l'atome, le corps
 auquel, comme chez al-As'ari et al-Guwayni, on donne l'6pithete
 de mu'allaf, compose de parties diverses (merist6s), et enfin
 l'accident. Fait capital pour nous : c'est ce dernier qui attire A
 lui seul l'attention sous forme de kaldm ff-1-a'rd, discours sur les
 propri6t6s de l'accident. Est accident tout ce qui fait mouvoir

 (1) Bdqilldni, op. cit., jusqu'A la page 41.
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 un corps, nous explique-t-il; les corps se meuvent parce qu'un
 accident positif leur est ajoute ; ce sont eux et non les atomes -
 et c'est 1h a coup stir un trait d'archalsme - qui semblent le
 point d'impact de ces accidents.

 La conclusion est la suivante : (la puissance qui permet de
 deplacer un corps (car le mouvement se trouve ramene a la
 puissance divine) est un pouvoir qui cree (m. a m.) qui realise
 ou qui (( effectue ) une idee en ce corps ; ce pouvoir qui est donne
 pour le mouvement est sans influence sur l'essence meme de
 l'individu > (1). Suivent bient6t des chapitres qui tendent a
 prouver que le monde est contingent ; celui qui possede la puis-
 sance de faire est 6tranger a ce monde ; il s'agit de l'agent
 universel, c'est-a-dire Dieu et cet agent ne peut etre qu'unique.
 Al-B~qilldni ne differe donc pas pour l'essentiel d'al-(uwayni et
 c'est bien du meme raisonnement qu'il s'agit chez les deux
 auteurs, raisonnement dont les grandes lignes revetent la forme
 d'apparat de l'argument a contingentia mundi dans les grandes
 circonstances, sans que l'essentiel varie pour autant. Cet essentiel
 se resume ainsi : les accidents sont l'Fme de ce monde qui, du
 reste, n'en a pas au sens strict du mot et serait encore plus
 incapable de leur en conferer une. Or la creation suppose une
 action qui n'est pas produite par le lieu d'oii elle emane (on nous
 parle ici moins volontiers de substance), cette action provient
 donc d'un agent 6tranger au monde, c'est-a-dire qu'en definitive
 le monde, veritable th6Atre d'ombres chinoises plante sous des
 regards falots, est agi par l'universel agent. L'accident et c'est
 invariablement la these essentielle de l'a'arisme, prouve sans
 qu'il soit necessaire de passer par la cat6gorie de la substance et
 en se contentant du seul wu Md, un universel agent qui ne peut
 etre que Dieu : il n'est pas d'ailleurs d'autres titres que l'as'arisme
 veuille lui conferer. La systematisation eloquente d'al-Guwayni
 n'altere pas le fond du raisonnement, l'avicennisme n'est qu'une
 parenthese ou une adjonction chez al-Guwayni, puisque, chez
 al-Biqillini, la meme theorie de l'accident y apparait davantage
 enracinee dans la tradition islamique, avec des modes d'expres-
 sion qui rappellent al-Bayhaqi. Nul doute que l'argumentation

 (1) Ibid., p. 43.
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 de Biqilldni qui ignore d6lib6rement Avicenne ne soit ancienne ;
 on en conclura que la theorie de l'( accident) fait partie d'une
 logique qui ne comporte pas le plus petit 6l6ment d'avicennisme
 et qui ne peut remonter qu'a al-AS'ari lui-meme. L'influence de
 cette logique se serait-elle manifest6e sur l'avicennisme par des
 voies que pourrait explorer notre critique et qui seraient fort
 inattendues, surtout si l'on songe que les deux systimes de
 pensee ont une 6gale propension pour le terme de wugad et que
 l'un et l'autre tiennent 6galement a une sorte d'empirisme
 existentiel ? Un fait est clair, la logique primitive d'al-AS'arI (1),
 dans la mesure oii elle utilise la notion d'<< accident ), ne peut
 guere, comme le comporte l'6nonc6 du titre cit6 plus haut,
 qu'avoir 6t6 dirig6e contre Aristote, qu'elle reprend en le r6futant
 implicitement; elle fut constitu6e des le principe dans son
 armature essentielle et elle ne doit que fort peu a l'apport des
 generations successives.

 IV. L'<< accident h piece mattresse de la logique d'al-Ab'arT lui-
 mime? Peut-il exister une pre'dication accidentelle ou existentielle?

 Essayons a pr6sent, maintenant que le probleme est cir-
 conscrit et les points d'interrogation nettement dessin6s, de

 nous transporter dans la pensee d'Abfi l-.Hasan al-AS'ari et posons a nouveau avec plus de confiance la question qui nous preoccu-
 pait tout " l'heure. Est-ce al-Arari qui fit de 1'<( accident ) un des
 points les plus importants d'une logique nouvelle destinbe a
 supplanter celle d'Aristote ? On distinguera deux aspects dans
 cette question, l'un thehorique et l'autre de fait. La pauvret6 de
 nos sources nous contraint ~a 6voquer le premier avant le second.

 (1) Les deux problbmcs essentiels de cette logique, fond6e sur I'atomisme dans
 la mesure oih ii continue le ta'lIf, la ( composition )) et le ( division )) de la logique
 formelle, demeurent celui de l'inh6rence de l'accident, ins6parable peut-6tre de
 celui de la divisibilit6 de ce mnme accident. Comme on I'a dit pr6c6demment en
 d'autres termes, ii semble qu'al As'ari ait connu simultan6ment deux sortes d'ato-
 misme, I'un statique a I'usage de la substance et I'autre dynamique, s'appliquant
 A l'accident. Jusqu'ai nouvel ordre, ii apparait galement que si le premier de ces
 deux atomismes relive de l'empirisme sensoriel, le second trouve davantage son
 expression dans le dynanisme de la langue, seul capable d'offrir un morcellement
 ind6fini ou mime infini qui n'aille pas A l'encontre des certitudes du dogme.
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 On conviendra avec nous que les probl6mes de la scolastique
 ne comportent qu'un nombre limit6 de questions auxquelles
 toutes les r6ponses sont donn6es par les bons auteurs, sans
 pr6juger pour autant de leur choix personnel : l'orientation de
 leurs ouvrages peut donc suppl6er a la d6fectuosit6 des sources,
 si ces dernibres ne sont pas d'inspiration assez philosophique et
 risquent de nous 6garer dans d'inutiles d6tails. Nous nous
 emploierons donc A determiner, quitte A operer, plus tard, v6rifi-
 cations et sondages, une theorie non aristotelicienne de l'accident,
 pivot d'un monde contingent et cr66, donc trbs different de celui
 qui hantait la pens6e du Stagirite. Pour cela nous 6voquerons
 certaines pr6misses indispensables : l'accident, avons-nous dit,
 n'est pas seulement un fait logique ou m6taphysique, il est
 6galement un mode de predication et d'attribution. Mais le lien
 entre les # v6rit6s >, c'est-A-dire les essences, qu'unit le rapport
 de predication, est au moins aussi important que ce rapport
 lui-meme. 11 n'est pas equivalent de dire : << Socrate est mortel,
 Socrate est homme et Socrate est blanc, Socrate est rieur >.
 Dans le premier cas, nous avons affaire a la predication substan-
 tialiter, dans le second, a celle que l'on d6nommera accidentaliter.
 St. Thomas, I propos de son commentaire sur le 4e livre de la
 Melaphysique d'Aristote nous fait connaltre en parfait accord
 avec les logiciens arabes (1), ce que peuvent etre les arguments
 invoqu6s par les partisans intransigeants de la predication
 substantialiter (2). Il ne nous est pas inutile d'en prendre connais-
 sance, car il est impossible, comme des textes fort pr6cis nous
 en donneront plus loin le souppon, que dans le systeme cl6 qui

 (1) Cf. chez les logiciens arabes, l'usage des termes ddli et 'aradci qui s'appliquent
 aussi bien (et c'est lA tout le probleme) ia la repr6sentation qu'd la d6finition et au
 jugement.

 (2) Cf. St. Thomas, In Aristotelis libros commentarii, I, 308 et Opuscola varia,
 28e tome de l'6dition de 1875, p. 70 : << Accidentia nullam habitudinem habent ad
 sua subjecta, nisi ad causam materialem, sumendo hic materiam pro subjecto quod

 est in potentia ad occidentia, sicut ad quosdam actus sibi inhoerentes ,,. On tirera deux
 conclusions de ce passage : la premiere est que l'assimilation sujet/substance d'une
 part attribut/accident de l'autre, est un fait qui se pr6sente naturellement i l'esprit,
 la seconde est que le pr6dication accidentelle qui se congoit mal a l1'6chelle de la
 substance peut, dans une certaine mesure (quosdam actus) Utre justifi6e a celle
 de l'acte. C'est 1l une 6bauche de ce qui fut le point de vue d'al-AS'ari et croyons-
 nous, 6galement de la grammaire basrienne.
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 est le n6tre, ces raisons n'aient pas 6t' dej" dans la bouche ou
 sous la plume des adversaires d'al-AS'ari. IL faut, dit St. Thomas,
 que la predication substantialiter reste irrevocablement separ'e
 de l'accidentaliter.

 En effet, il est deux sortes de predication accidentaliter : la
 premiere consiste a prediquer un accident d'un accident, par
 exemple le rouge est beau, ce moyen ne tarde pas a se perdre
 dans l'infini, lequel est impensable, car l'on n'aura jamais a sa
 disposition que des constatations d'ordre empirique, lesquelles
 sont illimitees, et non des verites solides. Un autre cas peut se
 presenter : un accident est pr6dique d'une substance a laquelle
 il ne convient que d'une maniere passagere et transitoire : c'est
 le cas du fameux <(Socrate est rieur ,. Dans ce cas, il faudra
 corriger l'accident, le ramener a l'6nonc6 d'une verite quelque
 peu stable, pour obtenir un veritable sujet et un veritable attri-
 but; en ne le faisant pas, on manque la preuve apodictique et
 l'on s'en tient a des verites d'ordre rhetorique et sophistique.

 Resumons donc la position des d6fenseurs de la predication
 a substantielle # qui sont aussi les seuls partisans cons6quents
 de la logique aristotelicienne et ses seuls vrais amis : il est deux
 sortes d'accident, le (< substantiel > et 1'(< accidentel >; sans la
 prise en consideration du substantiel et sans l'6tablissement
 d'une hierarchie entre le <substantiel et l'< accidentel >, on
 bouleverse les lois du jugement qui sont aussi celles de la logique
 d'Aristote et, si l'on sauvegarde le langage, on rend impossible
 toute espece de connaissance. Or le terme d'accident est trop
 vague pour comporter la <( connaissance >, laquelle procede par
 d6finitions. De plus, la predication <( accidentelle >, le fait d'6riger
 l'accident en loi supreme ou du moins unique de la pensee et de
 l'etre, semble faire mauvais menage aussi bien avec les cinq
 pr'dicables qu'avec la pratique de la d6finition, cette fagon de
 decouper l'tre en autant de notions toutes faites (partes defini-
 biles de la scolastique latine). Ces cinq predicables supposent
 en effet une hierarchisation de la pensee a partir du genre logique,
 gins, qui est le premier des << cinq pr6dicables > et qui se r6percute
 sur l'ensemble tout entier du systeme, Or le genre et les especes
 se referent eux-memes a des essences fixes, a des substances. Et
 il semble consequent de considerer que les substances ont plus
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 d'etre et de raison d'etre que les accidents, lesquels n'inter-
 viennent qu'a titre 6pisodique dans le jugement. Les cinq predi-
 cables nous renvoient done au jugement, le jugement a la
 substance et la substance a l'Ftre. La logique aristotelicienne est
 un jugement portant sur des substances a peu pres autonomes
 appelees < sujets ) pour la circonstance ; or en abolissant l'auto-
 nomie de la substance et en la rendant dependante, ne supprime-
 t-on du meme coup le jugement et la connaissance ? L'etre des
 As'arites, le wujad, les donnees empiriques de I'existence,
 s'6difiera-t-il sur les ruines de la logique classique et peut-etre
 de tout mode possible de raisonnement ? Nous nous retrouvons
 devant le monstre logique et metaphysique qu'avait redoute
 Aristote : l'accident doue d'une portion d'etre superieure ou
 analogue a celle de la substance, l'< accident ) qui serait bien
 pres, dans le chaos general de la matiere, de devenir un corps
 physique et de se confondre avec la realite qu'il anime et dont
 aucune connaissance accessible a l'entendement humain ne
 saurait plus le distinguer.

 V. La logique atomistique de l'accident remplace-1-elle la propo-
 sition ou # jugement ) par la < representation ) (wahm)?

 De quelle fagon, en se basant sur la logique d'Aristote dont il
 offre une sorte de refutation caricaturale, al-Arari est-il allh
 au devant de ce danger et qu'est donc ce qui fait chez lui le
 fondement du wupid, de son wugjid, de son # existence ), qui ne
 saurait en aucune fagon se confondre avec l'ontologie des philo-
 sophies de la substance ? Il semble qu'il ait voulu opposer au
 jugement qui postule en effet la priorit6 absolue de la substance
 sur l'accident, la < representation ), phase anterieure au juge-
 ment, mais indispensable a la formulation de ce dernier. Dans
 cette phase, il n'est pas encore question de substance ou d'acci-
 dents, mais seulement d'universaux, d'idees generales au niveau
 de la representation. De plus la representation a pour propriet6
 essentielle de combiner, de grouper et de rompre des associations
 d'idees. Cette activite d'association et de rupture, porte en
 logique arabe le nom de ta'lff, c'est la divisio et compositio de nos
 scolastiques, le ta'lFf qui preside a la composition des corps
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 lesquels sont dans le systeme as'arite, une sorte d'agr6gat. Des
 lors la tentation est grande de dire qu'au niveau de la <repr6-
 sentation >, phase indispensable au jugement (1), les 6L6ments
 composes, les universaux, participent eux-memes de la nature
 de l'accident et que la ((representation #, qui est dans l'ordre
 des choses anterieure au jugement (2), en est 6galement le
 principe et la raison d'etre. Une representation qui ferait des
 accidents sa matiere prime, de la composition sa norme,
 supplanterait-elle un jugement qui en serait un 6cho attenu6,
 affaibli et en definitive moins conforme a la v6rit6 de l'etre ?

 Est-ce dans la representation qu'il faut situer le nerf ou l'indis-
 pensable complement de la theorie d'al-As'ari sur l'accident ?

 Malmonide semble l'avoir cru et nous avons en lui un temoin
 particulierement bien informS, car les douze propositions dans
 lesquelles il fait consister l'afarisme comportent cette notation
 significative : (( On ne peut se faire une idle juste du possible
 qu'en faisant coincider la representation ideale (ddlika-l-tasaw-
 wur) avec la substance qui est donn6e dans la realite (hdda
 I-1awhar) (3) . Aux yeux de Maimonide, le propre de la repr6-
 sentation vue par al-As'ari aurait donc 6t6 de passer directement
 de l'imagination que l'on se fait des choses " leur realite, en
 brfilant pour ainsi dire la phase intermediaire du jugement,
 laquelle suppose un assentiment, ltasdq, lui-meme fond6 sur
 l'intervention des substances logiques (4). Entre une logique
 indistincte et informulee et le chaos des choses cr&6es, il n'y a pas

 (1) Cf. al-S.iwi, Kildb al-labsir (trait6 de logique 6d. au Caire en 1898), p. 9. Cf. A. T. Ayer, Language, truth and logic, Londres, 1947, qui repr6sente une sorte
 de nominalisme moderne pas trop 'loigne du dynamisme linguistique d'al-AS'ari
 et en particulier quand il se pose, au nom de la linguistique moderne, la question
 suivante : ce que nous prenons pour des substances - en r6alitM les mots de la
 langue - ne se r6duit-il pas 'i des automatismes d'une intensite plus ou moins
 grande ? (ce qui est l'id'e mgme fondamentale pour l'a'arisme et embryonnaire
 dans le thomisme, de l'accident relevant de la cat6gorie de l'action et du verbe
 plus que de celle de la substance).

 (2) On peut associer ce ta'lUf, ant6rieur au jugement aristot6licien, a la fameuse
 dichotomie platonicienne (Cf. Plotin, I, 3, 4).

 (3) Maimonide, loc. cit., 10e proposition.
 (4) Dans le langage de l'FIcole, on dirait que la v6rit6 et I'erreur d6rivent pour

 l'Aristote de 1'Hermeneia du jugement, alors que pour le Plotin du Pert dialectikes,
 cit6 pr6c6demment, elles sont surtout fonction de la representation (cf. a ce sujet
 l'opinion d'Avicenne, ISdrdt, 6d. Sulaymlin Dunyi, II, p. 219).
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 de moyen terme. La science, 'ilm, coincide d'une part avec la
 realit6 perceptible par contact empirique, d'autre part avec ce
 qui loge au trefonds de l'esprit. Comme chez Malebranche, la
 logique a'arite serait une logique de l'imagination, moule de
 l'esprit et de la realite (1). Cette vision nous est-elle confirmbe
 par ce que nous apprennent les auteurs arabes ? Des hommes
 comme Fahr al-Din al-RFzi qui n'ignorent rien de l'as'arisme,
 ouvrent leur traite de kaldm par des considerations sur le
 tasawwur, sur la representation que l'on se fait des choses (2).
 Et ces considerations sont d'un tour nettement atomistique :
 c'est l'operation du ta'lUf, de l'association des corps ou des idles,
 qui y president. Et notre semi-as<arite de raisonner ainsi : Quel
 est le noyau principal de la representation ? Comment se
 comporte ce noyau qui est cens6 diriger la pens6e avec les autres
 idees auxquelles il imprime sa direction ? Quelle raison de donner
 a une partie plus qu'd une autre la predominance par rapport A
 l'ensemble ? Cette partie est-elle elle-meme a l'interieur ou a
 l'exterieur de ce meme ensemble, est-elle simple ou compos6e ?
 Autant d'interrogations qui, pour aboutir A des prises de position
 extremement sceptiques, n'en montrent pas moins que la repr6-
 sentation a 6te interpretee par les a'arites en termes d'extension
 ou d'inherence, avec coexistence de corps ou d'accidents dont
 le destin est d'etre associes ou de ne l'Ftre pas (3).

 La theorie de Maimonide, rapproch6e des considerations de
 St Thomas d'Aquin sur la diff6rence entre la predication substan-
 lialiter et celle qui a lieu accidentaliter, semble done situer
 al-ASarI a sa vraie place par rapport a la logique aristot6li-
 cienne : sa theorie de l'accident qui tend a confisquer ou a
 6clipser la predication au profit de l'inh6rence (4), s'appuie sur

 (1) Conversations chretiennes, ?d. Bridet, p. 100.
 (2) AMuhlassal, a partir de la 3e page, 6d. HFingi, Le Caire, sans date.
 (3) La question qui se pose est alors la suivante : la repr6sentation porte-L-elle

 sur des concepts, done sur des unit6s logiques, d'une structure non compos6e ?
 Dans ce cas et si l'on se fait de la representation une conception qui aille dans ce
 sens, il est tr's evident qu'il ne peut plus des lors 6tre question d'atomisme logique
 a la manibre as'arite. Cf. I'adage de St. Thomas : non potest esse compositio et divisio
 nisi simplicium apprehensorum.

 (4) L'inh6rence n'est autre que le inesse (grec hyparchein ou esse in alio) de la
 logique m6di6vale.
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 la representation, congue en tant que juxtaposition d'atomes de
 pensee, base premiere de la r6alite. C'est donc contre les universaux
 et la predication < substantielle a qu'al-As~arT met a la premiere
 place la thdorie de l'accident. La realite qu'il evoque, la predica-
 tion accidentelle est cette premiere existence (al-wu~id al-
 awwal) que la representation conf"re aux choses et aux concepts
 avant que ces derniers ne soient utilises et en quelque sorte devi6s
 de leur vocation originelle par le ( jugement > lequel est lui-
 meme a l'origine de la definition, donc de la ( science > aristot&-
 licienne. La predication accidentelle serait donc like a un mode
 d'existence anterieur a celui que presuppose la logique du
 Stagirite. Ce mode d'existence, plus pur ou plus primitif, est par
 excellence le domaine de l'atomisme (1), tel que pouvait l'enten-
 dre un logicien realiste d'un genre tres particulier.

 VI. La logique atomistique de la < representation # est-elle aussi
 une logique de l'action verbale?

 Mais de quelle nature seraient ces ensembles de pensee que la
 representation agite et remue ? L'argumentation de Fahr al-Din
 al-RFizi semble vouloir nous dire qu'il est impossible de les
 imaginer comme tels et que l'on se trouve par la force des choses
 ramen6 a une logique du concept et de l'idee, donc des genres et
 des especes ou des cinq predicables ou au moins du systeme de
 la predication envisage selon la comprehension, c'est-a-dire
 l'universalit6 des concepts davantage que selon l'extension qui
 revient pratiquement a inclure l'attribut dans le sujet. N'avons-
 nous pour expliquer ces ( atomes de pens6e # qui sont a la base
 des ( accidents ) d'autre ressource que d'invoquer leur extension
 dans un espace mal d6fini ? Or il semble bien que la logique du
 systeme l'entrainait a poser une parfaite quivalence entre
 l'atome de pensee et l'atome de realite au nom d'une experience
 immediate, sans jugement speculatif et sans recours non plus a
 ce que nous appellerions l'experimentation. Reste ' pr6ciser la

 (1) L'atomisme logique semble avoir Wt6 transpose a la grammaire arabe, du
 moins dans celle de Basra (cf. A ce propos le r6le qui y jouent les notions de wutpld
 et mahall).
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 nature de cette equivalence entre les parties de la realit" et celles
 de la pensee, 6quivalence qui donne tout son relief a la represen-
 tation aux depens de l'assentiment et du jugement. 11 est exclu,
 nous l'avons vu, que cette 6quivalence soit de nature logique,
 il est difficile qu'elle ait et purement sensorielle : une seule issue
 demeurait ouverte, I'analogie entre les parties des choses et les
 parties de la pensee est une evidence premiere fournie par les
 donn"es du langage. Les < universaux a ne seraient autre que les
 lois de la langue arabe, les genres dont ils se composent 6tant les
 mots de cette mime langue, dans la mesure o U ils designent une
 qualit6. A la hierarchie des cinq pr6dicables qui ne saurait
 s'appliquer aux accidents, al-As'ari aura substitu6 la hierarchie
 naturelle du langage, celle qu'y lit la grammaire de l'6cole
 basrienne.

 Les idles grammaticales et celles qu'il professait sur la struc-
 ture du langage auraient ainsi conditionn6 chez al-A ari, sa
 conception meme de la realite. Car il est bien entendu que la
 realite de la matiere, sym~trique du niveau de la representation
 a celle de l'esprit, est composee de substances et d'accidents.
 II faut done que le langage comporte lui aussi ses substances et
 ses accidents et que l'un et I'autre correspondent a des categories
 grammaticales bien differentes. Ce ne serait pas s'avancer
 beaucoup que de conjecturer que cette correspondance entre la
 langue et la realite, garantie de l'authenticite de la representa-
 tion, existait chez al-Asari et avait et, poussee jusqu'a l'analyse
 grammaticale du substantif. Nous avons d'une part les substan-
 tifs dits abstraits (nomina abstracta de la scolastique) : ils
 correspondent aux accidents, d'autre part les substantifs
 concrets (nomina concreta) (1) : ce sont les substances. La corres-

 (1) La distinction entre nomina concreta et nomina abstracta a 6galement cours
 en theologie chr6tienne pour les questions de la Trinit6 et de I'Incarnation. La
 tendance propre de l'as'arisme aurait t6 de pousser A l'extrtme la distinction
 entre ces deux ordres de substantifs; il est, en effet, possible que I'aWarisme ait

 voulu ramener le (, nom concret a au nom d'action (nom abstrait ou mdme participe) ou du moins subordonner completement (peut-Atre au nom des sifdit) le premier
 aux seconds. Ce serait le sens de la fameuse querelle faite i al-A"'ari, d'aprBs
 Ibn 'Asikir, et aux termes de laquelle notre docteur aurait soutenu ( que le substan-
 tif cr6ation et le participe cr6ant ont le mgme sens ,. Cf. I'ouvrage de M. I'Abb6
 Allard, Le probldme des attributs divins dans la doctrine d'al-AS'ari, Beyrouth,

 4
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 pondance peut etre poussee plus loin encore : on sait que, dans la
 realit6, I'accident qui occupe le devant de la scene eclipse la
 substance. 11 en va de mame dans la langue : le nom abstrait est
 parfaitement ad6quat a son objet; au contraire, le nom concret
 ou le nom g6nerique ne le d6signe que fort imparfaitement,
 c'est-a-dire qu'il comporte une marge d'indetermination. Sur le
 tout, se greffe la question de savoir lequel du nom concret ou du
 nom abstrait jouit d'une < anteriorite > (1) de nature. Si l'on ne
 peut guere quand il s'agit de notions aussi diff6rentes que la
 blancheur, < nom abstrait ) et le ciel # nom concret >, s'embarras-

 ser de savoir s'il est possible d'6tablir le moindre rapport entre
 eux, l'interrogation est tout a fait 16gitime quand il s'agit de
 diff6rentes formes verbales, par exemple de l'infinitif darb (fait
 de frapper, action de frapper) et de darib, celui qui frappe (2).

 Mais reprenons le raisonnement analogique la o0i nous l'avons
 laiss6. L'accident conditionne la substance ou le corps, car sans
 accident point de corps ou du moins point d'< existant ), point de
 < maw dd >. Il est done naturel, dans cette perspective, que le
 fait de frapper soit anterieur h l'homme qui frappe, le premier
 correspondant h l'accident et le second a la substance. Point
 d'homme qui frappe si l'action de frapper done l'accident as'arite
 n'existe pas auparavant; on frappe ou quelqu'un frappe parce
 qu'il est possible de frapper. Or la grammaire arabe, celle de
 Basra justement, par opposition a celle de KIifa, stipule que le

 Recherches de l'Instilul d'dfudes orientales, tome XVIII, p. 82 ; cf. Maqdldt, op. cit.,
 II, p. 48-49, cf. A propos de la diff6rence qui s6pare wasf de sifa (le wasf 6tant un
 jugement d'existence et la sifa apparaissant comme (une chose en acte )), Allard,
 op. cit., p. 120-121 ; les deux plans du langage et de la religion )) c'est-A-dire selon
 nous, une interpr6tation diff6rente du substantif quand il s'agit respectivement
 de l'homme et de Dieu, ce point de vue 6tant celui du mu'tazilisme auquel s'oppose

 tout naturellement l'a?'arisme. Le sens de ce ((passage obscur , est probablement
 fourni par Maqdldt, II, 49, fi'l al-insdn maf'i5luhu. Le ,,r6alisme ) d'al-oxubba'i n'a pas manqu6 d'avoir sa r6percussion sur l'6pist6mologie de ce penseur : cf.
 Bagdidi, Farq bayn al-firaq, 6d. IElini, Le Caire, 1939, p. 195. La mbme question
 est examin6e par Ibn Taymiyya, Risdlat al-irdda wal-amr (huitibme 6pitre d'Ibn
 Taymiyya, 6d. 6gyptienne, p. 353.

 (1) L'ant6riorit6, la cause ('illa des 'awdmil) et la d6rivation, iitiqdq, sont des
 notions intimement li6es quand il s'agit de grammaire basrienne.

 (2) Conception balrienne selon laquelle le sujet est non l'auteur de l'action,
 mais son attribut, habar. Le sujet est donc d6riv6 de l'action, c'est-h-dire du
 masdar et non l'inverse.
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 masdar, le nom abstrait ou < verbal ) est cela qui donne nais-
 sance au verbe. L'intervention primordiale des atomes de pens6e
 se conforme done chez al-As'ari, aux donnees grammaticales de
 la langue arabe. Mais est-il possible d'entrevoir, " travers les
 textes mutil6s qui nous ont e6t conserves, divers temoigbages
 de cette fa?on de penser ? Soit par exemple la curieuse note :
 << Celui qui compose ce livre affirme que l'atome est porteur de
 tous les genres possibles d'accidents. Cependant le compose
 (c'est-a-dire le tout) ne reqoit de nom que s'il existe - dans la
 nature - un autre compose de meme espece. Le nom ainsi form6
 convient 6galement aux parties-atomes de ce nom (c'est-a-dire
 que les parties des corps auront droit aux memes appellations
 que l'ensemble) A l'exception de cette appellation de compos6
 qu'elles ne sauraient m6riter. - I1 y a a cela une raison : les
 grammairiens n'admettent point que les corps puissent n'avoir
 point de contact entre eux et ne point se toucher r6ciproquement
 (ils ont done omis de donner un nom a l'inskcable, a l'atome
 primordial, celui qui est isol6 de tout contact...). Chacun de ces
 corps n'occupe que la surface qui convient A sa dimension (1).
 Autrement dit, les corps agregats d'atomes et les atomes eux-
 memes ne reqoivent point de d6nomination ad6quate et dans
 l'acte de la repr6sentation sont confondus sous un meme vocable.
 Ce vocable est naturellement un nom concret (2).

 Reste a prouver la sym6trie qui existe entre l'accident et le
 nom abstrait. Nous le ferons A partir de ce texte. <Chaque unit6
 substantielle peut avoir des << accidents >, ces << accidents ) sont
 ceux-lh qui surviennent h l'ensemble de ces unites. Mentionnons,
 parmi eux, la vie, le pouvoir, la science, I'ouie et la vue > (S). Il
 est A remarquer que l'arabe entend par l'oule le fait d'entendre.
 On pourra done dire qu'a l'accident correspond un nom abstrait,
 un masdar, et que ce nom abstrait est un nom d'action.

 Il en r6sulte un fait fort important, le corps ou l'atome,

 (1) Maqdldt; 6d. 'Abd al-IHamid, Le Caire, sans date, II, p. 4.
 (2) Le nom du corps s'applique aux atomes bi-l-tadammun, aequivoce ou analogice

 en scolastique latine, c'est-i-dire que dans le cas qui nous concerne, le vocable
 s'appliquant au corps i une plus grande extension que l'ensemble des objets
 c'est-A-dire des atomes) qu'il d6signe.

 (3) Ibid., p. 10.
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 confondus sous un meme vocable et voues a la meme impuis-

 sance, sont l'objet d'une description mawsisf, la description est
 le nom d'action qui correspond a cette action. Ce qu'on decrit,
 l'essence n'< agit > pas et ce qui decrit et le terme a l'aide duquel
 on decrit est represent' << agissant > aux yeux de la repr6senta-

 tion. Par l'interme'diaire de la < representation * qui est elle-menme
 fondee sur une grammaire dominde par l'idde du nom verbal, le
 rapport substance/accident se transforme en couple agi/agissant (1).
 A la logique statique des essences qui caract6risait l'aristot6-

 lisme, al-As'ari a donc substitue une logique de l'action, nous
 dirions de l'6nergie, fond6e sur l'6vocation par l'esprit humain
 des noms d'action. I1 ne faut sans doute pas chercher ailleurs la
 fagon dont il efit r6fut6 les arguments diriges contre la predica-
 tion accidentaliter. Ce n'est point seulement du point de vue de
 la representation, mais 6galement de celui de la creation que
 l'accident l'emporte sur la substance. Les accidents sont l'action
 de Dieu dans la nature, comme les noms abstraits sont la v6ri-

 (1) Envisag6e comme une sorte de ((Premier etre ) par Fahr al-Din al-Razi,
 cf. T. Jadaane, La place des Anges dans la thiologie islamique, Studia islamica, XLI,
 annie 1975, p. 35. Sur la question de l'inh6rence du verbe dans le sujet (le verbe est
 le pr6dicat du sujet-substance en logique aristotklicienne). Cf. A. Steinthal,
 Geschichte der Sprachrirssenschaft bei den Griechern und Rbmern, Berlin, 1855, p. 237,
 reprenant curieusement les termes d'un probl6me qui n'6tait pas inconnu de
 St. Thomas inhaerentia actionis ou processus (les deux vocables 6tant donnis
 comme 6quivalents). II y aurait donc 6galement 6quivalence entre l'inh6rence du
 verbe et celle de l'accident (l'accident est I'acte du verbe, avons-nous vu pr6c6dem-
 ment) et cette manibre d'inh6rence non substantielle est pourtant consid6r6e comme
 une forme de predication ( accidentelle ). Il semble donc que de part et d'autre,
 en Orient comme en Occident, en grammaire arabe comme dans la philosophie,
 on se soit tourn6 vers le verbe ou le fonctionnement de l'outil verbal pour se faire
 une image de la ( predication accidentelle ) ou ( existentielle ) envisag6e - ou non -
 comme repr6sentant le primat de l'action sur la substance. Ce primat est du reste
 transport6 A la cr6ation elle-m8me qui est cens6e - au moins du point de vue
 que l'adversaire Si'ite pr~te a l'aS'arisme dont il fait l'objet de sa critique - s'8tre
 d6roul6e & l'aide des noms divins d'action, c'est-A-dire des attributs. Cf. Ibn

 Bibawayh, Kildb al-tawh.d, 6d. Mulh Mahdi, chap. fi sifdt al-dit, p. 95. Le nom d'action convient aussi bien, et c'est 1A un fait, A l'attribut divin qu'A l'accident

 passager. Cette , vquivocitM d'action , n'est, aux yeux de la critique fi'ite raisonnant
 sur des donn6es grammaticales diff6rentes, qu'une forme plus subtile d'anthro-
 pomorphisme, cf. ibid., p. 195 : cette univocit6 d'action consiste A mettre le wu~ad,
 1'(( existence ) en parallhle avec le dynamisme du nom d'action et c'est 1l ce que les
 a;'arites entendraient par itbdt cf. al-Biqillini, discours sur l'6tablissement des
 accidents.
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 table ossature du langage, celle qui met en branle verbes, sujets
 et noms concrets. Jusqu'oti conduirait cette logique de l'action
 oppos6e a celle de l'essence et renversant le vieux rapport
 statique de predication au nom d'une r6alite en mouvement et
 dont le mouvement est rev6'l par l'imagination et ne relive point
 du jugement ?

 Un passage de (azili nous le fait entrevoir : il s'agit d'un
 chapitre de la <(Destruction des philosophes ))(1) ofi le grand
 theologien arabe entreprend de montrer que ces derniers n'ont
 pas congu Dieu comme veritablement agissant. Et un Dieu non
 agissant ne serait pas un Dieu createur. Et voici notre auteur
 conduit a une sorte de logique du mawgiid, objet de representa-
 tion, certes, mais aussi l'existant par excellence, l'existant muni
 de tant de proprietes que son existence, veritable total de
 qualites, comme dans la philosophie de Berkeley et de Condillac,
 ne saurait plus faire de doute a l'oeil des humains. Est-il donc
 juste d'affirmer, comme le veulent les philosophes que le < monde
 est l'acte )) de Dieu ? Oui, disent les AM'arites, mais point par les
 memes moyens, ni avec les memes arguments que les philosophes.
 II faut d'abord s'entendre sur les notions de # monde ) et d'# acte ).
 Le monde c'est le mawgiid et l'acte ne saurait en aucune fagon
 etre confondu avec l'objet qui existe. I1 faut donc separer cet
 acte, reduit a l'essence d'un acte pur, de ce qui en fait l'occasion,
 le soutien, le but et la determination. Dieu possede un acte
 createur different du tout au tout de l'objet qu'il cr6e, activite
 libre et sans contrainte, comme sans limite et sans condition.
 Sera-t-on 6tonne, apres ce qui precede, d'apprendre que cet acte
 s'inscrit dans la perspective des noms abstraits d'action, des
 masdar qui occupaient tout a l'heure la surface de l'espace cree
 et qui sont maintenant les instruments de la creation divine ?
 Ces deux noms d'action sont la puissance et la volonte : dire que
 Dieu cr6e le monde revient a dire qu'il le cr6e ou le recree sans
 cesse. Cette operation est conduite par sa puissance et par sa
 volonte. Or la puissance et la volonte 'tant des noms d'action,
 sont soumises a la meme logique de l'action qui mettait tout a
 l'heure en mouvement les accidents : les attributs, noms d'action,
 doivent s'exercer sans cesse sous peine de ne pas etre, l'action

 (1) Op. cit., p. 116.
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 primant et constituant l' tre pour les attributs divins comme
 pour les accidents naturels, correspondant les uns et les autres
 a la meme categorie grammaticale. Il en r6sulte que la puissance
 et la volont6 de Dieu sont toujours a l'ceuvre.
 Or le monde semble constant dans ses apparences aux regards

 peu avertis des mortels : mais ces apparences ne sont qu'une
 illusion. En r6alit6, dire que Dieu est cr6ateur du monde signifie
 que la puissance et la volont6 cnt un objet d'application ou
 d'inherence accidentelle qu'elles travaillent perpetuellement et
 que cet objet est le monde. Elles le travaillent au moyen des
 < accidents ) cr66s qui sont en affinit6 directe avec elles par
 l'interm6diaire de la commune cat6gorie grammaticale qui les
 soude : ces accidents cr66s qui prolongent sur le meme registre
 la volont6 et la puissance, ne sont autres que la permanence ou
 l'instabilite qui agissent directement sur les objets. On obtient
 done la these suivante : # Les As'arites se rallient aux vues que
 nous allons 6noncer : ils soutiennent que les accidents se suffisent
 a eux-memes (c'est-a-dire qu'il peut exister des accidents sans
 substance, mais non l'inverse) mais que l'on ne saurait se les
 representer comme durables. Si en effet la representation des
 accidents impliquait leur duree, elle ne saurait impliquer leur
 disparition (une force pure existe ou n'existe pas, faute de quoi
 elle est une substance). Quant aux substances, il n'est pas dans
 leur nature d'etre stables. Elles ne sont stables qu'en vertu
 d'une stabilit6 qui se surajoute a leur essence. Si Dieu n'avait
 pas cr66 la stabilit6, les objets stables ne pourraient pas tre
 tels... (1). A1-A'ari reprend done pour ses noms d'action l'auda-
 cieux raisonnement de Zenon d'El'e ; pour rattraper la tortue,
 Achille devrait parcourir un chemin d'une etendue infinie, de
 meme une substance, pour etre independante, devrait renfermer
 en elle-meme - et c'est la une donnee de la representation -
 l'infini de l'action ou de la stabilite ; elle devrait ~tre eternelle et
 toute puissante ; or l'experience prouve qu'il n'en est rien, les
 substances sont done le contraire de ce qu'imaginent les philo-
 sophes. Que n'ont-ils, " l'aide de la representation, interrog6
 l'esprit humain et le sens linguistique qui leur aurait tout de suite
 enseigne l'universalite du nom d'action ?

 (1) Ibid.
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 VII. Conclusion. - Apergu ge'ne'ral sur la logique as'arite

 La philosophie d'al-A"'ari aboutit donc a ce resultat : il y a
 univocite de l'action, mais non de l'etre entre Dieu et ses crea-
 tures (1). Cette univocite conduit a un 6trange paradoxe: une
 action on ne peut moins durable d'un c6te, on ne peut plus
 eternelle de l'autre. Les noms communs entre Dieu et les

 choses cre6es, loin de designer une communaute d'essence entre
 les deux ordres, s'appliquent A une action identique et pourtant
 radicalement differente dans ses effets. La preuve en est logique
 et grammaticale ; les noms d'action ont une priorite incontes-
 table dans l'operation intellectuelle dite de la representation, et
 cela est conforme au genie de la langue arabe qui ne peut pas
 penser de nom d'action sans le lier intimement au verbe. Le but
 est atteint A present : la logique qui risquait d'etre a l'interieur
 de l'Islam une sorte de cheval de Troie dissimulant des idles
 grecques, a ete reconduite " sa veritable nature, sur laquelle se
 fondent aussi bien 1'<< accident ) que 1'<< attribut * divin. L'argu-
 ment a contingentia mundi est donc avant tout l'illustration de
 la logique ag'arite ; cette logique veut detr6ner la logique de
 l'essence et il semble que, pour le faire, elle reprenne avec une
 malignite certaine, les termes memes d'Aristote, le prince des
 philosophes, en les appliquant A des notions qu'ils avaient
 n~glig~es, mais que les grammairiens de Basra semblent avoir
 cultivees avec succes.

 La logique d'al-As'ari conservera, pour le faire tourner aux
 fins que l'on connalt, le parallhlisme qu'Aristote institue de
 fagon souvent ondoyante, entre la substance, le langage, la
 proposition ou l'6nonciation et les principes premiers de l'8tre.
 Cette logique est un defi A la logique des logiciens, aux certitudes
 des raisonneurs pour lesquels, il n'y a guere moyen de prouver
 l'etre supreme, sans parler de l'etre tout court. Nul ne fut plus
 logique qu'al-AS'ari dans la guerre sournoise, mais totale qu'il
 fit a la logique d'Aristote et il semble que le grand docteur arabe

 (1) La nature de cette 6quivocitM est pr6cis6e dans le Tamhld d'al-Bgqilldni,
 p. 51.
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 ait mis une joie insolente ia retourner avec un art consomme,
 les oripaux d'une scolastique qu'il jugea imparfaite ou d6modee.
 La meditation d'Aristote par al-As'arl aurait-elle ete un tresor

 d'ingeniosite et d'erudition ? Il semble que certains en aient eu

 le sentiment ou l'illusion. ;ahrastini sera avec la meme sinceritY,
 a ce qu'il semble, partisan d'une restauration de la sagesse
 grecque et continuateur zel6 d'al-As'ari, au moins dans la forme
 exterieure qu'il donnera A l'un de ses plus importants traites.
 II apparait qu'al-AS'ari a ainsi 16gue, non seulement des embarras
 certains, mais aussi une enigme assez grandiose 'a la pensee de
 l'Islam et peut-ftre 'a celle de tous les temps. N'aurait-il pas, du
 monde clos des essences aristoteliciennes, fait sortir une vision
 de l'univers aussi heurtee et dynamique qu'elle est parfois rigide
 et traditionnelle ? Ce porte du mot, qui ne voulut pas faire
 usage du verbe, n'est-il pas l'annonciateur lointain de compromis
 et d'antitheses que notre pensee cherche et affectionne encore ?
 Faudrait-il resumer l'esprit 'a la philosophie d'al-As'ari, on se
 servirait alors de termes fort modernes : l'univers materiel

 comme spirituel ne tiennent qu'a' un fil 'a la fois identique et
 bariole, I'accident detenteur de l'&nergie que ne possede pas la
 << substance >, ce fil qui agit pourtant a toute heure et sert de
 levier au monde est aux mains de l'inconnaissable. La theologie
 est un melange de logique et d'agnosticisme, effet de cette meme
 logique qui oscille bizarrement entre les extremes et semble
 puiser sa force dans les tensions qu'accumule son impitoyable
 lucidite 'a l'agard d'une tradition scientifique presque millenaire.
 Cette tradition millenaire et plus que venerable, il semble
 qu'al-A8'ari ait voulu la defier dans un ouvrage intitule la
 Refutation des logiciens et dans lequel il faisait fort probablement
 entrer la majeure partie de ses connaissances sur la philosophie
 antique, qui lui 6tait familiere 'a un degre que nous ne soup?on-
 nons plus de nos jours, probablement parce qu'elle l'aidait a
 demasquer l'ennemi mu'tazilite. On peut reconstituer la teneur
 ou au moins la doctrine de cet ouvrage, decisif pour le destin
 d'al-As'ar! et sans doute aussi pour l'as'arisme et pour l'essentiel
 de ses implications. L'atomisme qu'on y prone n'a probablement
 rien a voir avec celui de l'ancienne 6cole democritienne ou epi-
 curienne : aucune theorie n'aurait 6te plus en horreur i l'acole

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:56:12 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 LE PRIMAT DE L'ACTION DANS LA LOGIOUE D'AL-AS 'ARi 57

 as arite, car elle postule l'infini et ce dernier, pour des esprits
 imbus de logique formelle, n'est autre que le contraire de la
 notion meme d'un Dieu createur.

 C'est sous les auspices de l'antique argument de la < contin-
 gence du monde >, present quoique sous une forme bien differente
 egalement dans la scolastique latine, que s'offre a nos yeux
 l'atomisme d'al-AS'ari qui implique une sorte d'occasionalisme
 creationiste. Cette conception a ses racines, a ce qu'il semble,
 dans une etude du fonctionnement de la conscience parallkle a
 celui de l'univers. La < representation )>, c'est-a-dire la masse de
 nos conceptions, deborde infiniment la mince frange de nos
 opinions rationnelles et de nos jugements logiques, nous dirions
 aujourd'hui de notre conscience claire. Le jugement est loin
 d'etre toute la raison, l'idee claire et distincte tronque et deguise
 la realite. L'atomisme d'al-Ag'ari serait ainsi essentiellement

 logique et il ferait de la representation la phase essentielle de la
 pens~e (1).

 Est-ce a dire que nous sommes ramenes, 6tant donne la multi-
 tude des concepts inexprimes et non 6lucides qui se pressent en
 nous, a une sorte d'infinite atomistique, de nature subjective, il
 est vrai, mais gu"re moins perilleuse que la precedente ? Rien ne
 serait plus contraire a la mani"re de voir d'al-AS'ari qui maintient
 toujours - et non sans un art certain - un 6cran tenu entre la
 foi et le scepticisme total que serait pour lui une quelconque
 adhesion a l'idee d'un < infini en acte >.

 Le monde de la representation qui est aussi celui de la realite,
 obeit a certaines lois logiques propres a la creation que la doctrine
 de 1'<< 6tablissement des accidents , ou l'argument a contingentia
 mundi, revu et corrige a la maniere as'arite, nous font connaltre.

 (1) Ii semble naturel de rapprocher le la'lif des Maqdldt de la valeur que ce mot

 prend chez al-Siwi oi il est attribu6 i la << repr6sentation ,, ainsi que de la 10e pro-
 position de Malmonide concernant le r6le que joue cette mgme representation
 chez al-AM'ari. On en conclura 16gitimement - puisque I'ceuvre d'al-AM'ari suppose

 une justification de la predication ( accidentelle , - que le mot de ta'lif avait d6ji
 dans son trait6 de logique, c'est-A-dire dans la Rdfutation des logiciens, une acception
 logique (le mot de la'lif s'applique pr6cis6ment dans le passage prkcit6 des Maqdldt,
 i la fois i la composition des corps et aux diverses acceptions du vocabulaire arabe,
 si bien que ce seul passage d'al-A;'ari suffirait 6 nous faire penser que le mot
 revgtait d6ji chez lui un sens logico-grammatical).
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 Ces lois pouvons-nous les formuler ? Elles habitent toute esp ce
 de raisonnement as'arite ; elles sont si absolues que, sans elles,
 il n'est point question de prouver ou de penser la divinitY. Elles
 impliquent que l'univers est fait a la fois de substances et
 d'accidents, que les substances, ou plut6t les atomes, ne sont
 jamais producteurs de leurs accidents, que ces derniers se
 succedent selon la loi des contraires qui est celle de l'habitude et
 de la privation et non celle des contradictoires qui president a
 l'affirmation et a la negation aristoteliciennes (1). Ces accidents
 - nous dirions aujourd'hui ces diverses formes d'energie - qui
 se succedent et se relayent sans trove, sont groupes en genres et
 la notion de genre se voit ainsi transferer de la substance a
 l'accident. L'energie est une et infinie ou elle n'est pas ; l' nergie
 est de provenance divine ; elle n'est diversifiee qu'en apparence,
 et il ne faut pas moins que toute l'6tendue de cette energie pour
 produire la moindre de nos actions. Cette seule consideration -
 le principal theme de l'&cole present dans toutes ses argumenta-
 tions - suffit " faire voler en eclats le rove hell6nique ou aristo-
 telicien de la substance, sorte de compromis, hybride aux yeux
 d'al-As'ari, entre un etre qui n'existe pas en soi et une pensee qui,
 en s'en tenant aux concepts, n'est pas descendue jusqu'au fond
 d'elle meme.

 L'homme est le detenteur ou plut6t, en vertu de l'inherence
 predicative de la logique as'arite, le point d'impact de parcelles
 successives et toujours discontinues de cette nergie, lesquelles
 lui sont confies par Dieu. De plus, il existe une veritable uni-
 vocite de l'action entre Dieu et ses creatures ou sa creation :

 l'accident qui module de fagon bien inconsistante le cours des
 choses de ce monde et des actions humaines n'apparait pas
 comme fondamentalement different de l'attribut divin qui
 s'agrege a l'essence divine sans pouvoir la definir - l' cole fera
 toujours la difference, principalement dans les refutations
 dirigees contre les Chr6tiens, entre la dat, l'essence de Dieu, et le
 gawhar des theories de l'Hermeneia. - Ces lois qui comportent
 la predominance de l'accident sur la substance et une sorte
 d'univocite sur le plan de l'action entre Dieu et ses creations, et

 (1) Pour un raisonnement de ce type, v. Allard, op. cit., p. 119.
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 qui sont le seul rempart possible aux yeux de notre theoricien
 contre les impietes du materialisme et les fantaisies de l'helle-
 nisme aristotelicien et de ses sectateus inavoues, par quoi nous

 sont-elles rvelvles ou confirmees ? I1 semble bien qu'il faille faire
 jouer ici l'intuition grammaticale ou le sens de la langue arabe,
 tels que les a pergus l'6cole de Basra. La langue elle-meme est,
 comme la creation, brassie par de puissants courants, de prove-
 nance inconnue et qu'il faut bien se garder de confondre avec
 l'action, plus que problematique en grammaire basrienne, du
 sujet sur le verbe. Il s'agit de l'omnipresence du nom masdar, a
 la fois verbe et nom et combinant ces deux qualites a un degre
 eminent ou exemplaire ; il s'agit encore des rapports du verbe et
 du sujet oih semble triompher la conception, encore embryon-
 naire chez Aristote, de l'6nergie de l'ttre.

 Mais peut-on vraiment employer ce mot tout en restant en
 regle avec nos auteurs ? De toute maniere, ce n'est pas dans
 l'tre des logiciens, ni dans celui des grammairiens - il s'agit ici
 des grammaires occidentales derivees plus ou moins directement
 du systeme de Denys de Thrace (1) - que l'a8'arite ira chercher
 les certitudes qui le garantissent des doutes supremes; le concept
 d'7nergie qui sous-tend l'accident et qui anime la syntaxe,
 semble suffire, sans aucune vision d6bouchant sur l'etre, a son
 fideisme spontane. L'8tre - et en consequence la syntaxe
 attributive - apparalt comme un attentat a l'idee de creation
 et dans la mesure oh il est accessible a notre raison, il semble
 tout juste bon a sanctionner une usurpation illegitime, un
 empietement injustifie sur le domaine divin. Seule importe en
 dernier ressort l'6nergie qui ne tient pas compte des formes
 qu'elle module avec une toute-puissance insondable ou des
 genres oi notre raison moins eclairee que nos sensations, croit
 pouvoir l'enfermer pour la commodite de ses jugements. Ce sont

 (1) Un article de M. Carter, traduit dans R.E.I., 1970, pp. 69-97, veut remettre
 en question l'origine hell6nique de la grammaire arabe. En fait, il semble que
 l'auteur, malgr6 de brillants essais d'explication, ne distingue pas toujours avec
 une absolue nettet6 sur le terrain de l'hell6nisme entre grammaire et logique et
 qu' Il'int6rieur de ce mime hell6nisme il n'a pas toujours pris en consideration
 la sp6ciflcit6 de l'aristotklisme, ainsi que les oppositions ou les divergences que
 cette m~me philosophie 6tait susceptible de faire nattre.
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 ces derniers qui, dans une civilisation comme la n6tre et avec
 l'interpretation qu'elle a donnee A l'aristotelisme en faisant de
 l'Hermeneia une simple introduction a la theorie du syllogisme,
 auraient t6t fait de s'inscrire en faux contre l'inherence impre-
 visible ou inconnaissable de l'accident-attribut venant se greffer
 comme par miracle sur le support debile d'une creation qui ne
 tient pas par elle-meme, d'aucune maniere et a aucun moment.
 En Orient et particulierement en Islam, cet agnosticisme un peu
 excessif pour nos habitudes de pensee est l'6cole dure et salubre de
 de la foi, et cela par la desesp6rance raisonnee qu'il imprime en
 fin de compte a la raison. Faut-il chercher ailleurs que dans ce
 trait de mceurs - dans la difference de deux mondes, plus fon-
 damentale que tous les trait6s de philosophie - le motif du
 succes durable de l'ac'arisme contestataire qui remet en question
 une grande partie des certitudes intellectuelles ou pseudo-
 intellectuelles dont notre raison, habituee a des exercices moins
 asc'tiques et moins vertigineux, se nourrit complaisamment ?

 Jean-Claude VADET

 (Paris)
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 AL-SAYYIDA NAFISA, SA LEGENDE,
 SON CULTE ET SON CIMETIiRE

 De toutes les cites sunnites, Le Caire est celle qui probablement
 preserve le plus grand nombre de sanctuaires 'alides(1). En
 majorite dedies a des femmes, ils peuvent se classer en trois
 categories : - ceux qui furent construits a la suite d'un songe
 (mas'dhid al-ru'yd) sur des tombes attribuees a des 'alides
 n'ayant jamais pose les pieds en IEgypte, voire sans existence
 historique, comme le mausolee de Ruqayya qui fut fond6 par

 le calife al-.Hjfiz qui avait vu et entretenu en son sommeil cette fille de 'AlI (2), celui de Zaynab a Qantir al-Sibd' (pont
 aux lions) (3) et celui de son homonyme au cimetiere de

 (1) I. GOLDZIHER, Muhammedanische Studien, Halle, 1889-1890, II, p. 303;
 Muslim Studies, Londres, 1967-1971, II, p. 277, avait le premier soulign6 cette
 particularit6 du Caire.

 (2) Cette fille peu connue de 'Ali s'6tait montr6e au calife endormi et lui avait
 r6v616 le lieu de sa s6pulture. La vision dont fut favoris6 al-Hdfiz est relat6e seule-
 ment par IBN 'AYN AL-FUDALA', Misbdh al-dayd~i, ms. Ddr al-kutub Ta'rih 1461,
 fol. 6 vo-7 ro.

 (3) IBN 'AYN al-FUDALV', op. cit., fol. 149 vo, la mentionne au nombre des
 s6pultures de femmes r6v616es A la suite d'une vision mais ne reproduit aucune
 tradition relative A son invention et n'attribue A Zaynab aucune g6n6alogie. Cette
 tombe qui n'6tait pas un objet de culte au Moyen Age - aucun guide de pelerins
 ni aucun voyageur 6tranger ne la signale - n'acquit sa renomm6e qu'au Ixe/xvIe
 siecle, lorsque cette Zaynab inconnue fut identifi6e avec sa c616bre homonyme, la
 sceur de Husayn, qui n'est jamais venue en IRgypte. Mais, sans souci de v6rit6
 historique, la 16gende rapporte qu'elle entra en lIgypte, pr6c6d6e d'une foule de
 fidbles pieds nus depuis Gaza et portant le chef de son frbre qu'elle enterra dans le
 mausol6e du Caire, ACRAXNI Tabaqdt, Le Caire, sans date, I, p. 23; 'ABD AL-6ANI

 AL-NABULUSI, al-I.aqiqa wa-l-ma'dz, ms Paris ar. 5042, fol. 220 r0. L. MASsIGNON, La citl des morts au Caire, extrait de BIFAO, LVII, 1958, p. 74, avait bien vu a un
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 Blb al-Nasr (1); - ceux qui recouvrent des tombes apocryphes,

 v6ritable intersigne historique... dans le jumelage fraternel... de deux sanctuaires,
 d6di6 l'un A une relique d'un Alide persecut6, l'autre i sa < pleureuse #, A une femme
 Alide, qui l'a veill6e pieusement ,. Le maitre spirituel de ga'rani, le soufi 'Ali

 Ilawws., qui 6tait convaincu de 1'authenticit6 de la tombe et qui avait largement contribu6 ai diffuser son culte, se d6chaussait dbs l'entr6e de la rue qui y conduisait
 et se portait pieds nus jusqu'au seuil du monument, SACRANI, Latd'if al-minan,
 Le Caire, 1311 H., I, p. 250. Depuis cette consecration populaire, ce sanctuaire passa
 au premier rang des lieux de pelerinage du Caire, comme l'attestent les nombreuses
 notices qui lui sont r6serv6es, v. par ex. QALYOBI, Tuzfat al-rdaib, Le Caire, 1307 H.,

 pp. 9-10; UBRXWI, al-Itihdf bi-hubb al-airdf, Le Caire, sans date, p. 93; UdHORI,
 Masdriq al-anwdr, ms. Ddr al-kutub Ta'rih 436, fol. 20 ro-vo, 27 ro; Sabbdn,
 Ithdf ahl al-isldm, ms Azhar Ta'rilh [2771] 43039, fol. 67 vo-68 r0; LE
 MEME, Is'af al-rdlibin, en marge de ?ABALANdi, NiCr al-absdr, 80, 6d., Le Caire,

 1384/1963, pp. 199-209; ABALANIi, Op. cit., pp. 183-185; 'UTMAN MAD-U, al-'Adl
 al-iadhid, 6d. lithog., Le Caire, 1328 H., pp. 12, 66-79 ; MUHSIN ABs TAB!t, al-Rihla
 al-muhsiniyya, Sidon, 1343 H., p. 96. L'histoire du monument a Wt6 retrac6e par

 'ALI MUBARAK, al-Hitat, al-tawfiqiyya, Bfiliq, 1304/1888-1306/1889, V, pp. 6-14. La presence de ce tombeau en egypte n'a pas manqu6 de confondre quelques
 savants d'Orient; ainsi AMIN AMILi, A'ydn al-~i'a, Beyrouth-Damas, depuis 1353/
 1935, XXXIII, pp. 218-219, supposait que les restes mortels de Zaynab avaient W6t
 transf6r6s secr6tement ia Fusatt. Afin de ne pas discrediter un lieu v6n6r6 publique-

 ment par les egyptiens, .H. QAsim pr6tendit avoir d6couvert dans un manuscrit al6pin la relation de la venue et de la mort de Zaynab A Fustit. Cet apocryphe fut
 imprim6 sous le titre al-Sayyida Zaynab wa ahbadr al-Zaynabdt, Le Caire, 1351/1935,

 et naivement mis h profit par BINT AL-9ATI', al-Sayyida Zaynab ba.alat Karbald', Le Caire, sans date; v. les remarques de Y. RAIB, Essai d'inventaire chronologique
 des guides i l'usage des pdlerins du Gaire, in REI, XLI, 1973, p. 279.

 (1) IBN 'AYN AL-FUI.ALA', 10. cit., la classe 6galement au nombre des tombes de femmes bAties a la suite d'un songe mais semble ignorer les circonstances au
 cours desquelles elle s'6tait montr6e. Ce lieu 6tait fort connu au Moyen Age, comme
 le prouve le nombre des sources qui en font 6tat, IBN AL-ZAYYAT, Kawdkib sayydra,

 6d. A. Taymfir, Bfildq, 1325/1907, p. 242; MAQRIZi, Mawd'i; wa i'tibar (= - ita.),
 Bfiliq, 1270/1863, II, p. 463; SAH.XwI, Tuhfat al-ahbdb, 6d. M. Rabi' et I;. QAsim,
 Le Caire, 1356/1937, pp. 51, 346 ; il est 6galement cit6 par U6HfRI, op. Cit., fol. 26 v0-
 27 ro, et au siecle dernier par 'AL MUBARAK, op. cit., II, 71. Ce sanctuaire n'a pas
 b6n6fici6 d'une consecration populaire sous le r6gime ottoman; 'Ali luawwas ni
 Sa'rdni ne semblent l'avoir connu. Depuis longtemps n6glig6 des pelerins, il tombe
 actuellement en ruine et menace disparition. On ne posshde aucune indication
 biographique sur la titulaire du monument, et on ne sait m me pas si elle a une
 r6alit6 historique ou si elle est le fruit de l'imagination populaire. Elle passait au
 Moyen Age pour une descendante de Muhammad b. al-Hanaflyya : selon MAQRIZI,
 loc. cit., et SAJXWi, loc. cit., elle serait la fille d'Ahmad b. MuIhammad (omis par
 SahAwI) b. 'Abd AllAh b. Oxa'far b. Mulhammad b. 'Ali b. Abi Tdlib. Mais une tra-
 dition plus tardive, celle qui fut recueillie par UHOfRI, loc. cit., la fait descendre

 d'Ahmad b. 'Abd Allah b. 6a'far al-S.diq. Cette filiation est erron6e, car les g6n6a- logistes rapportent que 'Abd A11lh, le fils du VIe imim, mourut sans laisser de
 descendance mdle, v. par ex. Rizi, Mutstasar fi'ilm al-nasab, ms Ahmed III 2677,
 fol. 26 ro; IBN "INABA, cUmdat al-tdlib, Nagaf, 1380/1961, pp. 195-196; MAQRIZi,
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 comme ceux de Sukayna bint al-.IHusayn (1), au quartier de
 la mosquee d'Ibn Tilliln, de 'A'iga bint Ga'far al-Sldiq(2),

 pres de B5b al-Qarifa, ou de F.tima bint al-IHusayn (3), au

 Itti'd.; al-hunafd', d. a. ayydl, Le Caire, 1387/1967, I, p. 14; RIFA'I, .Sihdh. al- abbdr, 6d. lithog., Bombay, 1306 H., p. 45. Seuls quelques g6n6alogistes qui d6-
 crivent les lign6es f6minines comme ZUBAYRI, K. Nasab Quray', 6d. E. LBvi-
 Provengal, Le Caire, 1953, p. 64; et IBN HIAZM, Gamharat ansdb al-'arab, 6d. 'Abd

 al-Saldm Hrfirn, Le Caire, 1382/1962, p. 59, mentionnent que 'Abd Allah eut une
 fille du nom de Fatima.

 (1) Au debut du vIIe/xIIIe si'cle, cette inconnue passait pour appartenir aux
 Gens de la Famille, mais on ne lui attribuait aucune g6n6alogie pr6cise, comme nous
 le r6vele la notice que lui consacre IBN 'UTMXN, Murdid al-zuwwar, ms Azhar [3974]
 'Arfsi 42727, fol. 24 ro (yudkar annahd min ahl al-bayt). Quelque temps apres, la
 titulaire de la tombe n'avait pas encore 6t6 identifi6e avec une 'alide c6l1bre, comme

 permet de le d6duire la mention qu'en fait IBN 'ABD AL-.AHIR dans MAQRZI,
 Hitat., II, p. 20. Mais dbs la fin du si6cle, elle passa tant6t pour une flle de 'Ali Zayn
 al-'Abidin, et tantbt pour la fille d'al-Husayn, v. IBN 'AYN AL-FUDALA, op. cit.,
 fol. 6 vo; IBN AL-ZAYYAT, op. cit., p. 30; SAHiWI, op. cit., pp. 115-116. C'est cette
 derniere identification qui a fini par se cristalliser, ?A'RANI, Latd'if al-minan, I,
 pp. 250-251. Surle monument v. aussi'ALI MUBXRAK, op. cit., II, p. 61 ; V, pp. 16-18.

 (2) Cette femme passait d'abord pour descendre de IHusayn, IBN AL-ZAYYAT,
 op. cit., p. 185; sa g6n6alogie se pr6cisa par la suite : elle devint la fllle de OGa'far
 al-Sddiq d6c6d6e en 245/859-860, SAVXWI, op. cit., pp. 160-161. Cette filiation fut
 authentifie par 'Ali Hawwds, 9A'RANi, Lald'if al-minan, I, p. 251; LE MPME,
 Tabaqdt, I, p. 56; ce qui lui valut une cons6cration populaire, v. par ex. QALYOBT,

 Tuhfat al-rd ib, pp. 17-18; UBRuAWi, al-Ith.df bi-hubb al-a.irdf, p. 97; USHOtRI,
 Ma'driq al-anwdr, fol. 25 ro; SABBAN, Ith.df ahl al-isldm, fol. 77 vo-78 ro; LE MEME, Is'df al-rd&ibin, p. 225. Les foules de pblerins n'ont pas oubli6 ce sanctuaire, v.
 SABALANdi, Nir al-absdr, pp. 187-188; 'AL MUBARAK, op. cit., V, pp. 43-44;
 'UTMAN MADjq, al-'Adl al-gdhid, pp. 94-95. On trouvera une description du monu-
 ment dans H. 'ABD AL-WAHHAB, Ta'rth al-masd'id al-atariyya, Le Caire, 1946, I,

 p. 344 sv ; v. aussi 'ABD AL-RA.HMAN ZAKI, Mawsi2 at madinal al-Qdhira f7 alf 'dm, Le Caire, 1389/1969, p. 321. Cependant il n'est pas cit6 de flle du nom de 'A'isa au
 nombre des enfants de Oxa'far al-Sddiq. ZUBAYRI, K. nasab Qurayd, p. 63, 6numbre
 cinq filles du VIe imam : Umm Farwa, Fatima al-kubri, Burayha, Fatima et Asmi'.
 Les autres sources ne signalent d'ordinaire que trois d'entre elles ou seulement la
 plus connue, Umm Farwa, v. par ex. ABC NASR BUXRni, Sirr al-silsila al-'alawiyya,
 Nagaf, 1382/1963, p. 34; MUFiD, Ir'dd, 6d. lithog., TBh6ran, 1320 H., p. 241; IBN
 9AHRA~SB, Mandqib dl Abi Tdlib, Qumm, 1378-1379 H., IV, p. 280 ; RAzi, Muhtasar

 ff 'ilm al-nasab, fol. 26 ro; IBN "INABA, 'Umdat al-.tdlib, pp. 195-196; IBN SABBAG,

 Fus.zl muhimma, 2e 6d., Nagaf, 1950, p. 212; RIFi'i, $ih.dh al-ahbdr, p. 46. Pour authentifler la tombe, QALYUBI, loc. cit., et apris lui, ?ABALANiI, op. cit., p. 188, ont
 identifl6 'A'iia avec Umm Farwa; cependant aucune source ne fait mention de la

 venue en 1gypte de cette fille de (Oa'far al-Sddiq.
 (3) Ce mausol6e est inconnu des guides de phlerinage du Moyen Age. Sur lui, v.

 SABALAN6i, NOr al-absdr, pp. 185-187; 'ALI MUBARAK, op. cit., V, pp. 66-67.
 L. MASSIGNON, La citd des morts, pp. 75-78, supposait qu'il avait 6t6 construit
 4 & la suite d'un rdve sur une tombe peut-6tre vide ).
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 quartier de Darb al-ahmar; - enfin ceux qui gardent des
 s6pultures d'authentiques 'alides (). Leur nombre s'est con-
 sid6rablement r6duit au cours du temps, et la pi6te populaire
 s'et detourn6e de presque tous : la tombe de Kultiim bint

 al-Q sim b. Muhammad b. Ga'far al-.Sdiq, qui 6tait l'une des plus c6lbbres en Egypte depuis le Ive/xe siecle (2), n'est plus
 connue que des historiens de l'art musulman et de leur public
 grace au magnifique mihrdb en plitre sculpt6 qui d6core son
 mausol6e delabre (3); celles de Zaynab bint Yahyd (4) et de

 F.tima bint al-Qdsim al-Tayyib (5) sont 6galement fort oubliees. La seule 'alide authentique rest6e jusqu'a ce jour v6n6rbe en

 Egypte est Nafisa bint al-I.asan (6). Le monument qui continue
 d'abriter ses restes, fidelement visit6, a transforme en cimetibre
 un quartier urbain et lui a donne son nom (7). Malgrb l'impor-
 tance qu'ont pris sa 16gende et son culte, aucune etude ne lui
 a 6t6 consacrbe. Afin de combler cette lacune regrettable nous

 (1) On trouvera la liste des principales tombes 'alides de la capitale 6gyptienne
 dans HARAWI, K. al-iAdrdt ild ma 'rifat al-ziydrdt, 6d. J. Sourdel-Thomine, PIFD,
 Damas, 1953, pp. 35, 36; Guide des lieux de pelerinage, trad. J. Sourdel-Thomine,
 PIFD, Damas, 1957, pp. 82, 83, 84, 84 ; et IBN GUBAYR, Rihla, 6d. M. J. de Goeje,
 rev. W. Wright, GMS V, Leyde-Londres, 1907, pp. 46-47; Voyages, trad. M.
 Gaudefroy-Demombynes, Paris, 1949-1965, I, pp. 49-50. Les guides de pelerinage
 ne fournissent que des indications diss6min6es qu'il serait int6ressant de rassembler
 et de classer.

 (2) Sous la r6gence de Kffiir et le califat d'al-Mu'izz, les chi'ites allaient pleurer
 sur sa tombe, le jour de 'dcird', la mort tragique d'al-HIusayn, IBN ZOLAQ, Sirat

 al-Mu'izz dans MAQRIZI, Hijla., I, pp. 430-431; LE MiME, Itti'd., I, pp. 145-146; cf. IjIAMAWi, al-Ta'rhb al-mans~irl, 6d. fac-simil6, pr6s. P. A. Gryaznevitch, Moscou,
 1960, fol. 65 v0.

 (3) Sur ce monument, v. K. A. C. CRESWELL, The Muslim Architecture of Egypt,
 Oxford, 1952, I, pp. 239-241, fig. 135, 165, 166, pl. 82 b, 118 b.

 (4) Sur ce mausolhe, v. IBN MUYASSAR, A badr Misr, 6d. H. Mass6, PIFAO,
 1919, p. 62; IBN DUQMiQ, K. al-intisdr, 6d. K. Vollers, BfOliq. 1310/1893, IV, p. 121 ;
 G. WIET, Matdriaux pour un Corpus Inscriptionum Arabicarum, Premiere partie,
 JEgypte, MIFAO LII (== CIA, Egypte, II), pp. 169-170; v. aussi IBN aUBAYR,
 Rihla, p. 47 ; Voyages, p. 49; IBN 'UTMAN, Mur'id al-zuwwdr, fol. 67 vo; IBN 'AYN
 AL-FUDIALA', op. cit., fol. 116 ro; IBN AL-ZAYYAT, op. cit., pp. 87-88; SAiXWI, op.
 cit., pp. 213-215.

 (5) Sur cette tombe, v. IBN 'AYN AL-FUDAL'1, 0C. cit.; IBN AL-ZAYYAT, op. cil.,
 p. 88; SAHXWI, op. cit., p. 214.

 (6) L. MASSIGNON, La citd des morts au Caire, p. 78, la consid6rait comme 4 la
 vraie patronne du Caire )).

 (7) Qartifat Sayyida Nafisa.
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 avons redig' le present article, qui s'insbrera ainsi dans la
 grande enquite sur les lieux de pelerinage du Caire que nous
 avons entreprise. Nous y avons 6tudi6 trois 61ements essentiels :
 - la 16gende qui s'est empar6e de Nafisa; - son culte et la
 vie du pelerinage qui s'est concentre autour de son lieu de
 sepulture; - enfin l'histoire du cimetiere urbain qui a
 bourgeonn6 autour de lui.

 Nafisa ne comptait pas, dans le Haut Moyen Age, au nombre
 des saintes v6n6rees de l'Islam a: l'exception de quelques
 monographies tardives compilees en Egypte (1), les r6pertoires
 de mystiques et d'ascetes (2) ne la connaissent pas. Elle n'a pas
 joui non plus d'une renommee certaine au sein de la famille du
 Prophete : plusieurs recueils de g6n6alogie 'alide l'ignorent :
 d'autres (3) affirment avec autorite qu'elle n'est pas la fille

 d'al-.Hasan b. Zayd, mais sa tante paternelle, Nafisa bint Zayd. Aussi les innombrables vertus et prodiges que la tradition
 hagiographique lui attribue n'ont pas manque de soulever de
 serieuses reserves. Le jugement porte sur elle par al-Dahabi
 est extremement severe : (( Rien, declare le cel6bre historien de
 l'Islam, ne m'est parvenu de ses merites (lam yablund Say'
 min mandqibihd) ~ (4). L'opinion d'un musulman qui devait se

 (1) Comme les Tabaqdt al-awliyd' d'Ibn al-Mulaqqin, les Tabaqdt al-kubrd d'al-
 ga'rini et les Kawdkib durriyya d'al-Munawi.

 (2) Tels que les Tabaqdt al-siiflyya d'al-Sulami, HIilyat al-awliyd' d'Abfi Nu'aym,
 Mandqib al-abrdr d'Ibn IJamis al-Mawsili, 5ifat al-safwa d'Ibn al-Gawzi, Tadkirat
 al-awliyd' d'al-'Attir et Nafahdt al-uns de G5imi. Une monographie tardive consa-
 cr6e aux saintes de 1'Islam, Siyar al-sdlikdt al-mu'mindt al-hzayrdt de Taqi al-din al-
 Hisni la passe 6galement sous silence; dans cet ouvrage in6dit, dont il existe un
 manuscrit A la Biblioth6que Nationale de Paris (fonds arabe 2042) (= GAL, II,
 p. 117; S II, p. 112), I'auteur met abondamment A contribution Sifat al-safwa
 d'Ibn al-Oxawzi; sur lui, v. I. GOLDZIHER, Muhammedanische Studien, II, p. 300;
 Muslim Studies, II, pp. 274-275.

 (3) IBN 'INABA, 'Umdat al-!alib, p. 70; LE MEME, Bahr al-ansdb, ms. Dir al-
 kutub Ta'rilh 39, fol. 30 ro; SAMARQANDi, Tuhfat al-tdlib li-ma'rifat man gunsab ild
 'Abd Alldh wa Abi Tdlib, ms. British Museum or. 18510, fol. 15 vo.

 (4) Ta'rit al-isldm, ms. Oxford Bodleian Library, Laud. 0.244, an. 208; LE
 MEME, Siyar a'ldm al-nubald', ms. Ahmed III 2020, VII, fol. 167 ro-vo ; ce passage
 a 6t6 repris par YAFI'I, dirbdl al-zamdn, ms. Paris ar. 4727, fol. 62 ro, et le hanbalite
 IBN 'IMAD, Sadardt al-dahab, Le Caire, 1350/1931-1351/1932, II, p. 21.

 5
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 convertir au christianisme, Leon l'Africain, n'est guere plus
 favorable : < Ceux qui ont 6crit sur la vie des saints mahometans
 n'ont fait presque aucune mention de cette Dame Nafisa :
 ils ont dit que c'6tait une honnete et chaste personne noble de
 la famille d'Hali. Mais le vulgaire, dans sa simplicitY, a cru
 a quantit6 de ses miracles et ce sont ces miracles qui font la
 fortune de ce maudit sepulcre # (1).

 LA LEGENDE

 Le probleme des sources.

 L'((histoire # de Nafisa ne peut se distinguer de celle des
 sources. Pour dessiner la courbe de sa genese et de son evolution,
 nous allons commencer par classer les documents 6crits, non
 pas dans un ordre pr6ferentiel, mais d'elaboration croissante,
 qui mettra en lumiere la place de plus en plus grande qu'elle a
 conquise dans la litterature arabe, a mesure que son culte
 progressait.

 Les plus anciens renseignements auxquels nous puissions
 remonter datent de plus d'un siecle et demi apres sa mort :
 une mention fugitive dans la liste des 'alides qui p6netrerent en
 Egypte dressee par un chi'ite au service des Fatimides, Ibn Zliq
 (m. 386/996) (2). Au courant du siecle suivant, sa biographie
 reste sommaire, comme le suggerent les indications reproduites
 sous le nom du juriste chdfi'ite, al-Qu<dW'I (m. 454/1062) (3).

 Mais au d6clin du vIe/xIIe siecle, la litt6rature relative a

 (1) Description de l'Afrique, trad. A. Epaulard, Paris, 1956, II, p. 510. Rappelons
 que NafIsa passait pour une courtisane insatiable qui se prostituait L tous venants
 pour l'amour du Proph6te, suivant la tradition recueillie dans les milieux chr6tiens
 d'tIgypte par G. SANDYS, A relation of a journey begun Anno Dom. 1610,Londres,
 1615, p. 135.

 (2) Cette notice figure dans le chapitre des Fadd'il Misr wa a hbdruhd, ms. Paris
 ar. 4727, fol. 193 ro, ofi Ibn Zfildq retrace l'histoire du chi'isme en tngypte en passant
 en revue les membres de la famille du Proph6te qui habitbrent ou pass6rent dans le
 pays (dikr 'uyin asrdf Misr wa man dahalahd min dl Abt Tdlib).

 (3) On les rencontre dans IBN 'AYN AL-FUDALA', Misbdh al-dayd i, fol. 8 vo, et
 IBN AL-ZAYYAT, Kawdkib sayyara, pp. 32, 33.
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 Nafisa se gonfle : le polygraphe al-Cawwdni (m. 588/1192) (1)
 consacre une monographie a ses m6rites (mandqib) et a ceux
 qui s'attachent a sa tombe (2). Les fragments qui en subsistent,
 reproduits par des compilateurs d'6poque mamlouke, ne
 permettent malheureusement pas d'estimer son 6tendue.
 Dans son guide de pilerinage ofi il 6voque parfois longuement

 la physionomie historique des saints v6n6res dans la capitale
 6gyptienne, Ibn 'Utmin (m. 615/1218) (3) reprend la breve
 notice d'Ibn Z5l15q sur Nafisa (4); en revanche, il reproduit
 les longues invocations (du'd') que les visiteurs, depuis des
 g6n6rations, r6citaient en p6n6trant dans le sanctuaire.
 Le rituel avait devanc6 la 16gende. Ignor6e des histoires

 universelles (5), Nafisa n'apparatt dans les r6pertoires bio-
 graphiques qu'au declin du vIIe/xIIIe siecle : Ibn Hallikin
 (m. 681/1282), qui put constater le rayonnement de son
 sanctuaire durant son long s6jour au Caire, l'a jugee digne de
 figurer dans son dictionnaire de notables () : sa biographie
 qui s'entremele avec celle de son pere reste sommaire. Cependant
 cette apparition fugitive constitue une notable promotion dans
 sa carriere posthume : les obituaires et les r6pertoires bio-
 graphiques des siecles a venir ne pourront plus la negliger.

 Dans l'intervalle, Nafisa, aux yeux de la masse, etait devenue
 une sainte de premier rang. Sa l6gende s'6tait embellie de
 prodiges (karamat), sur lesquels Ibn HIallikin garde volontaire-
 ment le silence. Ceux-ci ont rencontr6 un accueil complaisant

 (1) Sur cet auteur, v. F. ROSENTHAL, E12, II, p. 514 (Djawwdni) ; Y. RI6~iB,
 Essai d'inventaire chronologique des guides d l'usage des phlerins du Caire, in REI,
 XLI, 1973, p. 262.

 (2) Le titre de l'ouvrage est incertain : al-Durra al-nafisa fi mandqib al-Sayyida
 Naffsa, d'aprbs Ibn 'Ayn al-Fusdal', op. cit., fol. 9 ro; al-Rawda al-anisa bi-fadl
 maghad al-Sayyida Naftsa, d'apr6s MAQRIZI, Hiitat, II, p. 440; et al-Zawra al-anrsa

 fi fadl al-Sagyida Nafisa, d'apres SAUXWI, w Gawdhir wa durar, in F. ROSENTHAL, A History of Muslim Historiography, 2e 6d., Leyde, 1968, p. 607. Signalons qu'IBN
 AL-ZAYYAT, op. cit., p. 34, avait vu cet opuscule : il lui donne le titre de al-Durra
 al-Nafisd fl-Targamat al-Sayyida Nafjsa mais ne livre pas le nom de l'auteur.

 (3) Sur cet auteur, v. Y. RAdlB, op. cit., pp. 265-269.
 (4) Op. cit., fol. 24 ro-vo.
 (5) Obituaires du Muntazam d'Ibn al-OCawzi et du Mir'dt al-zamdn de son petit-

 fils, Sibt.
 (6) Wafaydt al-a'ydn, 6d. I.'Abbis, Beyrouth, 1968-1972, V, p. 423, no 767.
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 aupres d'un contemporain feru de 1egendes, qui les a longuement
 cristallises par l'6criture : Ibn 'Ayn al-Fu<dal5' (m. ap. 696/1296-
 1297) (1) qui, dans son guide de pelerinage (2), nous transmet une
 version transfiguree de la biographie : le personnage historique
 disparait, evinc6 par la sainte.
 Au courant du vIIIe/XIVe siecle, la renommee de Nafisa cesse

 d'etre r6gionale. Sa l6gende exportee hors d'Egypte et diffus'e
 en terre d'Islam lui vaut l'honneur insigne de figurer dans les
 histoires universelles, celle d'al-Birzali (m. 739/1339) (3), d'al-
 Dahabi (m. 748/1348) (4), d'al-Yffi'i (m. 768/1367) (5) et d'Ibn
 Katir (m. 774/1373) (6). Elle conserve la place qu'elle a conquise
 dans les dictionnaires de notables, ceux d'al-Dahabi (7) et
 d'al-Safadi (m. 764/1363) (8), et apparait pour la premiere fois
 dans un repertoire de saints, celui d'Ibn al-Mulaqqin (m. 804/
 1401) (9). De meme, un auteur non encore identifie redige a
 l'intention d'al-Malik al-Nisir Muhammad b. Qallwiin une
 monographie (10) consacree a ses vertus et a celles de son
 sanctuaire : pour la premiere fois, un souverain sunnite, qui

 (1) Sur cet auteur, v. Y. RAGIB, op. cit., pp. 272-273.
 (2) Op. cit., fol. 7 vo-9 ro.
 (3) Ta'rfh, ms. British Museum Add. 23278, an. 208, fol. 73 vo-74 r0.
 (4) Ta'rih al-isldm, an. 208. Cette biographie est reprise, condens6e, dans les

 'Ibar ff habar man gabar, 6d. S. Muna'gid et F. Sayyid, Kuwait, 1960-1966, I,
 pp. 355-356.

 (5) Mir'dt al-jindn, Hyderabad, 1337-1338, II, p. 43.
 (6) Biddya wa nihdya, Le Caire, 1351-1358 H., X, p. 262.
 (7) Siyar a'ldm al-nubald', VII, fol. 167 ro-vo.
 (8) Wdfi, ms. British Museum Add. 23359, fol. 150 ro-vo. Cette biographie est

 une reproduction presque litt6rale de celle qu'Ibn IUallikin consacre A Nafisa dans
 ses Wafaydt. Cette dernibre a 6t6 6galement reprise presque mot h mot dans 1'6dition
 de M. M. 'Abd al-Hamid d'IBN AKIR AL-KUTUBI, Fawdt al-wafaydt, Le Caire,
 1951, II, 607, no 473. La nouvelle 6dition d'Ihsdn 'Abbfs, Beyrouth, 1973-1974,
 p. 6, a d6montr6 qu'il s'agit d'une interpolation, du reste, extrimement significative.

 (9) Tabaqdt al-awliyd', 6d. Nfir al-din ariba, Le Caire, 1393/1973, p. 407, no 112.
 (10) Cet opuscule intitul6 al-Rawza (sic) al-anisa bi-maghad al-Sayyida Naffsa

 n'est connu que par la mention qu'en fait l'auteur dans son recueil de g6n6alogie
 'alide Ifhdm al-r&dib [fif'aqib al-imdm 'All b. Abt Tdlib], dont un manuscrit jusqu'A
 pr6sent unique est conserv6 A la biblioth6que al-Zihiriyya de Damas sous le no
 Magmfi' 66 (168). Cet exemplaire 6tant ac6phale, I'auteur demeure inconnu, v.

 Y. ECHE, Fihris mat~ta.tdt Ddr al-kutub al-.Zdhiriyya, al-Ta'rib wa mulhaqdtuh, Damas, 1366/1947, p. 307.
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 fut galement un grand constructeur (1), s'intbresse personnelle-
 ment a la sainte.

 Pendant le siecle qui va suivre, le culte de Nafisa s'epanouit
 magnifiquement, et sa l6gende se stabilise : plusieurs biographies
 lui sont consacrees : les unes particulibrement 6tendues, comme
 celles d'Ibn al-Zayyat (2), d'al-Maqrizi (3) et d'al-Sah1wi (4),
 les autres plus breves, comme celles d'Abti-l-Mahisin (5). Nous

 voyons meme un grand theologien, comme al-Suytii  (parler
 avec emotion ) (6) de Nafisa, dans le chapitre oiA il passe en revue
 les ascetes et les mystiques d'1gypte (7).

 Sous les Ottomans, son culte n'a cess6 de rayonner par le
 monde musulman entier : un 6tranger qui n'a jamais visit6
 l'Igypte, le damascain Ibn Tailoin (m. 953/1546) consacre une
 monographie a ses merites al-Durra al-naftsa fT targamat al-Sill
 Naflsa (8).

 Elle fait l'objet d'innombrables notices qui mettent A contri-
 bution les sources anterieures, en particulier celles du IXe/
 xve siecle, et ne presentent qu'un interet secondaire (9).

 (1) Nous verrons plus loin que le sultan entreprit divers travaux dans le monu-
 ment.

 (2) Op. cit., pp. 31-35.
 (3) Op. cit., II, pp. 440-442.
 (4) Op. cit., pp. 128-136. Sur cet auteur dont l'identiflcation 6tait encore incer-

 taine, v. Y. RA6IB, op. cit., pp. 277-279.
 (5) Nu?i0m zdhira, Le Caire, depuis 1348/1929, II, pp. 185-186.
 (6) Pour reprendre l'expression de H. LAOUST, Les schismes dans l'Islam, Paris,

 1965, p. 281.
 (7) Husn al-muhddara, 6d. M. Abfi-l-Fadl Ibrdhim, Le Caire, 1387/1967, I, p. 511,

 no 10.

 (8) Cet ouvrage, qui semble avoir disparu, n'est connu que par la mention qu'en
 fait l'auteur dans son autobibliographie, al-Fulk al-mahun ff ahwdl Muhammad b.

 TalWn, dans Rasd'il ta'riligga, I, Damas, 1384/1929, p. 35; v. aussi M. A. Duhmin,

 Intr. p. 11, no 21 & IBN T.OLON, al-Qald'id al-jawharigya, Damas, 1368/1949, et S. Munakgid, Intr. p. 22 & IBN TOLON, al-A'imma al-itnd 'agara, Beyrouth, 1377/
 1958.

 (9) SA'RANI, Latd'if, I, p. 250; LE MtME, Tabaqdt, I, p. 58; MUNAwi, Kawdkib
 durrigga, 6d. M. HI. Rabi', Le Caire, 1357/1938, I, pp. 271-272; SU'AYBI, Kitdb, ms.
 Azhar Ta'rIh [1605] Rdfi'i 27445, fol. 9 ro-40 ro; QALYOBI, Tuhfat al-rdgib, pp. 12-
 13; UBRAWI, al-Ithdf bi-hubb al-agrdf pp. 94-95; U6HORI, Magdriq al-anwdr,
 fol. 21 ro, 23 ro-vo; SABBAN, Ithdf ahl al-isldm, fol. 82 vo; LE MiME, Is'df al-
 rdgibin, pp. 212-215; QAL'WI, Magdhid al-saff5, ms. Dar al-kutub Ta'ril 2136,
 fol. 11 vo-13 vo.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:56:34 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 70 YUSUF RAGIB
 Au cours du sibcle dernier et jusqu'a nos jours, les nombreuses

 monographies et notices qui furent consacrees aux m6rites de
 Nafisa t6moignent de la v6nbration que lui voue encore la
 population du Caire (1).

 Marquons le point. La naissance de la litt6rature relative A
 Nafisa coincide peut-etre incidemment avec l'avenement des
 Fatimides en egypte. Malgr6 l'expansion du culte dont sa
 tombe devient l'objet, cette litterature progresse lentement
 durant deux siecles, mais au d6clin du vIe/XIIe sibcle, elle
 s'7panouit dans une monographie malheureusement perdue.
 Au courant du siecle suivant, Nafisa apparait timidement dans

 un dictionnaire biographique, puis la 16gende qui s'est empar6e
 d'elle se cristallise dans un guide de pehlerinage. Mais peu A
 peu, le culte de cette sainte nationale franchit les frontibres de
 l'Fgypte et rayonne en terre d'Islam : Nafisa conquiert sa
 place, qui deviendra traditionnelle sous l'ann6e 208 H., dans
 les histoires universelles. Elle trouve accueil dans les r6pertoires
 de mystiques, qui l'avaient jusqu'alors neglig6e. Elle finit par
 susciter l'int6ret des 6trangers qui n'ont jamais pose les pieds
 en Egypte.

 Ces diverses biographies se partagent grossierement en deux
 categories : celles qui emanent d'auteurs qui lui sont hostiles
 sinon r6serves ; et celles qui sont dues a des ecrivains qui se sont
 complu a reproduire sans discernement les l6gendes artificielles

 (1) ANONYME, al-Ma'dtir al-nafisa ft mandqib al-Saggida Naffsa, Le Caire
 1302 H.; ABALAN6i, Nar al-abs~r, pp. 188-194; 'ALI MUBARAK, op. cil., V, pp. 133-
 137; 'UTMXN MADfJi, al-'Adl al-4dhid, pp. 103-120; NABHXNT, 6dmi' kardmdl al-
 awliyd', Le Caire, 1329/1911, II, pp. 278-280; A. F. MU]HAMMAD, Karimat al-ddr
 al-garlfa al-tdhira al-Sayyida Naftsa, Le Caire, 1371/1952; M. Z. 'ABD AL-RAHIFMAN,
 al-Sayyida Naftsa, Rasd'il al-?ayb al-isldmiyya, Le Caire, sans date; M. S. HAMZA,
 al-Saggida Nafisa, Le Caire, sans date. Enfin il convient de ne pas oublier de signaler
 les notices que quelques orientalistes ont consacr6es A Nafisa : P. RAVAISSE, Sur
 trois mihrabs en bois sculpt6, M6moires de l'Institut d'tggypte, II, 1880, pp. 661-665 ;
 I. GOLDHIZER, Muhammedanische Studien, II, pp. 303-305; Muslim Studies, II,
 pp. 277-278; M. SMITH, Rabi' a the mystic, Cambridge, 1928, pp. 148-150; R.
 STROTHMANN, EI, III, p. 883 (Nafifsa).
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 qu'on lui attribuait. Ces derniers sont les auteurs des guides
 de pelerinage d'6poque mamlouke : Ibn 'Ayn al-Fudald',
 Ibn al-Zayyit et al-Sah-wI, auxquels se joint al-Maqrizi. Ce
 grand savant qui a fl6tri a plusieurs reprises les divagations de

 la pi6th populaire a r6serv6, dans ses Hiiat., une place privil6gi6e
 a Nafisa et accueille favorablement ses prodiges les plus
 extravagants.
 Cette littbrature, pour les besoins de la propagande, s'est

 n6cessairement gonfl6e a mesure que l'on descendait le cours du
 temps pour se cristalliser au d6clin du IXe/Xve sicle. Pour
 suppl6er aux lacunes de la tradition, les hagiographes ont
 invent6 des 16gendes propres a contenter la pieuse curiosit6 des
 fiddles et a entretenir leur ferveur. Aussi dans ces nombreuses

 biographies, les materiaux les plus disparates se trouvent
 ml16s sans discernement. Meme en les exploitant avec la plus
 extreme circonspection, nous ne pouvons qu'entreprendre une
 reconstruction arbitraire de la vie de Nafisa, qui ne permet
 plus d'entrevoir ce qu'elle fut en r6alit6, mais ce qu'elle devint
 pour les foules pelerines qui se pressaient dans son sanctuaire.
 L'historien se trouve devant un dilemme : refuser en bloc

 ces histoires apocryphes et renoncer a retrouver la physionomie
 historique de Nafisa, en substance, la replonger dans la nuit
 d'oi l'hagiographie l'a tiree. Ou tracer la 16gende synth6tique
 qui s'est elaborbe au courant des siecles, en respectant ses
 variations et ses contradictions. La premiere solution, la plus
 ais6e, est sterile. La seconde, plus complexe, est infiniment plus
 fertile, car elle reflete fidelement la sensibilit6 collective des
 milieux ofi elle a 6te fabriqu6e et admise. Nous l'avons choisie
 afin de l'interpr6ter.

 Mais avant de nous embarquer dans cette 16gende, retrouvons,
 autant que faire se peut, la famille de Nafisa, afin de connaitre
 le climat oih elle a v6cu. Une parcelle de v6rit6 en pr61ude a
 la fiction.

 Selon la majorit6 des sources, Nafisa est la fille d'al-.Iasan

 b. Zayd b. al-I.asan b. 'All b. Abi T'lib. Cependant l'unanimit6
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 n'est pas faite sur cette filiation : plusieurs g6n6alogistes dignes
 de foi (1) affirment qu'elle est Nafisa bint Zayd, l'6pouse d'al-
 Walid b. 'Abd al-Malik. Cette identification est inadmissible,
 car cette petite-fille de Hasan, dont nous reparlerons dans un
 instant, mourut en Syrie (2). D'autres versions fautives en font
 une husaynide, descendante de 'Ali Zayn al-'Abidin(3) par son
 petit-fils al-Husayn b. Zayd (4) ou meme une fille de 'All(5).
 Nafisa appartenait a une branche hasanide qui s'6tait ralli6e

 aux Omeyyades, puis aux Abbassides : son grand-pbre Zayd
 (m. autour de 120/737-738 (6) ou de 110/729-730) (7) n'avait pas

 suivi son oncle paternel, I.usayn, dans l'6quip6e qui l'avait
 conduit au martyre (8). A la suite d'un conflit qu'il avait eu avec
 Abfi HdTim 'Abd Allh (9), le fils de Muhammad b. al
 Hanafiyya (10), il alla trouver al-Walid b. 'Abd al-Malik a Damas,
 lui r6v61a que ce dernier avait des partisans en Irak qui le
 reconnaissaient pour imam (11) et lui donna sa fille Nafisa en
 mariage (12). Le calife honorait particulibrement ce descendant

 (1) V. par ex. IBN 'INABA, 'Umdat al-.tdlib, p. 70.
 (2) IBN SAeD, K. al-tabaqdt al-kabir, 6d. E. Sachau et autres, Leyde, 1904-1928,

 V, p. 234; BALADURI, Ansdb al-agraf, photos Dir al-kutub Ta'rii 1103 du ms.
 'Asir Efendi 597-598, VII, p. 105.

 (3) V. par ex. une tradition dont se fait 1'6cho BIRZALI, Ta'rih, an. 208, reprise par
 IBN KATIR, Biddya wa nihdya, X, p. 262, et I'inscription turque publi6e par G. WIET,
 CIA, JIgypte, II, p. 46, no 560.

 (4) V. par ex. HARAWI, K. al-igdrdt, p. 35 ; Guide des lieux de pHlerinage, p. 82;

 BALAWI, T&' al-mafriq, ms. Ddr al-kutub 6ugrffiyi 202, fol. 23 ro.
 (5) 'ABDARI, al-Rihla al-magribiyya, 6d. M. Fdsi, Rabat, 1968, p. 152.
 (6) IBN HA6AR, Tahdib al-tahdib, Hyderabad, 1325-1327 H., III, p. 406, no 742.
 (7) SAFADI, Waff, ms. Bodleian Library Arch Seld A. 23, fol. 11 ro.
 (8) ABO NASR BUHXRI, Sirr al-silsila, pp. 20-21; IBN 'INABA, 'Umdat al-tdlib.

 p. 69.
 (9) Sur ce 'alide, v. S. MOSCATI, EI2, I, p. 128 (Abu Hdshim).
 (10) Ce conflit est relat6 par SAFADI, op. cit., fo1l. 10 vo-11 ro. MAQRIZI, iltitat, II,

 p. 441, y fait allusion.
 (11) SAFADI, Op. cit., fol. 10 VO.
 (12) IBN SACD, 0oc. cit.; BALiDURI, loc. cit.; ABC NASR BUHiRI, op. cit., p. 29;

 SAFADI, 0oc. cit.; IBN 'INABA, op. cit., p. 70. Les omeyyades ont 6pous6 ou demand6
 en mariage des 'alides, mais aucun 'alide ne semble avoir 6pous6 une omeyyade :
 'Abd al-Malik b. Marwin demanda la main de Sukayna bint al-Husayn, mais la
 mbre de celle-ci s'opposa au mariage, car le calife avait tu6 son neveu, Mus'ab b.
 al-Zubayr, au cours d'une bataille qu'il lui avait livr6e, MADA'INI, K. al-murdifdt

 min Quray', 6d. 'Abd al-Salam Hrfirn, dans Nawddir al-mabt.fatt, II, Le Caire, 1370/ 1951, p. 65; ABC-L-FARA6 AL-ISBAHANI, Agdan, Bfilq, 1285/1868, XIV, p. 169;
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 du Prophite, le faisait asseoir sur son tr6ne et lui offrit mime
 une fois trente mille dinars (1).
 Son p"re, Ijasan, fut le premier 'alide a porter l'habit noir

 (sawdd) des Abbassides (2) : il s'ecartait de sa famille et penchait
 pour al-Mansiir (wa kana munharifan 'an ahl baytihi ma'ilan
 ild-l-Mansur) (3) qui le nomma gouverneur de M6dine. Mais
 ayant provoque sa col~re, il le fit incarcerer et confisqua ses biens.
 L'avenement d'al-Mahdi apporta la d~livrance aux prisonniers

 d6tenus par son pere (4) : Hasan recouvra sa libert6 et ses biens (5).

 J. C. VADET, Une personnalitd feminine du .Hi dz, Arabica, IV, 1957, p. 273. Selon une version divergente, Sukayna rejeta la demande de l'assassin de son 6poux,
 IBN I;ABIB, K. al-muhabbar, 6d. E. Lichtenstidter, Hyderabad, 1361/1942, p. 438;
 ABO-L-FARA6 AL-ISBAHANT, op. cit., XVII, p. 165. Asbag b.'Abd al-'Aziz b. Marw~n
 r6pudia Sukayna sur l'ordre de 'Abd al-Malik sans avoir consomm6 l'union, MADI '
 INI, op. cit., pp. 65-66; ABO-L-FARA6 AL-ISBAHAN!, Op. cit., XIV, p. 170; J. C. VADET,
 op. cit., p. 271. Abfi Bakr b. 'Abd al-Malik b. Marw5n 6pousa F5tima bint Muham-
 mad b. IHasan b. IHasan b. 'Ali, ZUBAYRI, K. Nasab Quray', p. 53; et al-Walid b.

 'Abd al-Malik, Zaynab bint Hasan b. H. asan b. 'Ali, ZUBAYRI, op. cit., p. 52. Le mariage de Yazid b. 'Abd al-Malik avec la fille de 'Awn b. Muhammad b. 'Ali fut
 dissous sur l'ordre d'al-Walid b. 'Abd al-Malik, ABO-L FARA6 AL-ISBAHANI, op. cit.,
 IV, p. 51 ; E. TYAN, Institutions du droit public musulman, Paris, 1954, I, p. 399.
 Un petit-fils de 'Utmdn b. 'Affin, Zayd b. 'Umar, r6pudia Sukayna bint al-Husayn
 sur I'ordre de Sulaymdn b. 'Abd al-Malik, MADAVINT, op. cit., p. 66; IBN QUTAYBA,
 Ma'drif, 6d. T.'Ukdia, 2e 6d., Le Caire, 1969, p. 214; IBN HIALLIKAN, Wafaydt, II,
 p. 394; E. TYAN, 10c. cit.; J. C. VADET, op. cit., pp. 271, 275. Un autre petit-fils du
 troisibme calife, 'Abd All~h b. 'Amr, 6pousa Fdtima la fille d'al-Husayn, ZUBAYRI,
 op. cit., p. 59; J. C. VADET, op. cit., p. 274; son cousin Marwin b. Aban Umm al-
 Qdsim bint al-IHasan b. 'All, IBN IHABIB, op. cit., p. 438. Enfin Sukayna donna sa
 fille Rabiha A al-'Abbds b. al-Walid, ZUBAYRI, op. cit., p. 59; J. C. VADET, op. cit.,
 p. 274, suggbre que la fille du martyr de KarbBli' avait ainsi scell6 sa r6conciliation
 avec les Omeyyades. Un d6pouillement plus exhaustif des sources permettrait
 d'allonger avec profit cette liste purement indicative et de renouveler notre connais-
 sance des relations entre deux familles que la tradition historiographique pr6sente,
 d'ordinaire, comme ennemies.

 (1) ABO NASR BUHtRI, op. cit., p. 29; IBN 'INABA, op. cit., p. 70.
 (2) ABC NASR BuHIRI, op. cit., p. 21; IBN 'INABA, op. cit., p. 70; MAMAQjiNi,

 Tanqfh al-maqdl, Nagaf, 1349-1352 H., I/II, p. 280.
 (3) IBN AL-ATIR, Kdmil, 6d. C. J. Tornberg, Leyde, 1851-1876, VI, pp. 53-54;

 MAQRTiz, Muqaffd, ms. Sulaymdiniya, fonds Pertev 496, fol. 350 ro, reprend la m8me
 terminologie.

 (4) TABARI, Ta'rfh, 6d. M. J. de Goeje, Leyde, 1879-1931, III/II, p. 462; cepen-
 dant les captifs grecs ne furent pas 61argis, en raison des hostilit6s qui r6gnaient entre
 l'empire abbasside et celui des byzantins, v. P. PEETERS, S. Romain le Ndomartyr...,
 in Analecta Bollandiana, XXX, 1911, p. 399.

 (5) JIATIB BADAXDI, Ta'rf Bagddd, Le Caire, 1349/1931, VII, p. 309, no 3825;

 IBN IJALLIKAN, Wafaydt, V, pp. 424-425; MAQRIZI, Hitat., II, p. 441; ZIRIKLI, al-
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 On attribue a trois frbres de Nafisa une attitude malveillante

 a l'6gard des membres de la famille du Prophite : IshaIq, qui
 ne quittait jour et nuit le vetement noir (sawdd), desservait
 les 'alides aupres de HMrfin al-Ra'id et provoqua la mise A
 mort de quelques-uns d'entre eux. Mais il finit par attirer sur
 lui le courroux du calife (1) et s'6teindre dans la prison oif ce
 dernier l'avait fait jeter (2). Al-Qlsim aidait les Abbassides a
 s'emparer de ses cousins (kdna muzdhiran li-banT-l-'Abbds
 'ald ban! 'ammihi) (3). Enfin Abfi-l-Hasan 'Alli al-Sadid mani-
 festait de l'hostilit6 a l'6gard des 'alides (kdna yalazdhar bi-l-
 nasab) (4) et mourut dans la prison oih al-Manstir le d6tenait
 avec son pere (5).

 Il ressort, de ces diverses indications, que sa famille paternelle
 avait 6t6 favorable au califat des omeyyades, puis a celui des
 abbassides, et n'avait manifest6 aucun penchant pour la cause
 'alide. La mbre de Nafisa 6tait une simple esclave (umm walad)
 dont nous ignorons le nom (6).
 Ses date et lieu de naissance resterent longtemps inconnus,

 comme le r6vble le silence de ses anciens biographes : mais
 lorsqu'on 6prouva le besoin de lire son histoire dans un r6cit
 circonstanci6 propre a entretenir la ferveur des fideles, les
 hagiographes l'ont fait naltre en 145/762-763 (7) a La Mekke (8).

 A'ldm, 2e 6d., Le Caire, 1373/1964-1378/1959, II, p. 205; et les r6f6rences rassem-
 blWes par Fr. BUHL, E12, III, pp. 251-252 (IHasan b. Zayd) ; ce dernier rapporte
 que Hasan donna sa fille en mariage au calife Abf-l-'Abbis al-Saffih : cette indi-
 cation ne figure ni dans les r6f6rences auxquelles il renvoie ni dans celles que nous
 venons d'6numbrer.

 (1) ABC NASR BUT1ARI, op. cit., pp. 25-26; LBN INABA, op. cit., p. 71.
 (2) ABT-L-FARAG AL-ISBAHANi, Maqdtil al-ftdlibiyyin, Nagaf, 1352 H., p. 336.
 (3) IBN "INABA, op. cit., p. 70; v. par ex. les durs propos que lui avait tenus

 Muhammad al-Nafs al-Zakiyya dans TABARI, Ta'rih, III/I, pp. 232, 235, 236, 252;
 et K. al- Uyiin wa-l-hadd'iq fi ahbdr al-haqd'iq, 6d. M. J. de Goeje et P. de Jong,
 Leyde, 1869-1871, I, pp. 242, 245.

 (4) IBN tINABA, op. cit., pp. 70-71.
 (5) ABTJ-L-FARAi AL-ISBAHANI, Maqdtil al-talibiyyin, p. 268 ; ABC NASR BUHXRI,

 op. cit., p. 22.
 (6) MAQRiZi, Hiftaf, II, p. 440.
 (7) Cette date ne se manifeste dans les documents 6crits qu'au d6clin du Moyen

 Age : on la rencontre dans SAIAWI, Op. cit., p. 132, et dans une inscription dat6e
 de 890/1490, magonn6e dans la baie du portail par lequel on accede au mausol6e
 actuel, G. WIET, op. cit., p. 227, no 601.

 (8) Cette indication figure seulement dans IBN AL-ZAYYAT, op. cit., p. 31.
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 Elle grandit probablement & Medine que son p"re gouverna de
 150/767-768 a 155/771-772 ('), dans un climat de pi6t6 et de
 science religieuse : son p"re, traditionniste connu avait
 notamment transmis un hadi recueilli par al-Nas'I (2). Elle
 6pousa un fils de Ga'far al-Sidiq, Abti Muhammad Ish1q
 al-Mu'taman : ce transmetteur, dont les sources (3) sont unanimes
 a louer la vertu, passait pour ressembler au Prophite (4) et
 portait le surnom d'al-Hazin (le triste) parce qu'il ne riait
 jamais (5).

 De cette union privil6gi6e, naquirent un fils, al-Qisim, et une
 fille, Umm Kultuim, qui devaient mourir sans post6rit6 (6).

 Nafisa apparait, dans la tradition hagiographique, sous les
 traits d'une femme d'une exceptionnelle pi6t6. Elle s'adonnait
 avec ferveur aux pratiques d6votionnelles et comme bon nombre
 de fideles, sa d6votion l'avait conduite a faire plusieurs
 pelerinages a La Mekke, alors qu'un seul est obligatoire (7)

 (1) Ces dates sont fournies par TABARI, op. cit., III/1, pp. 358, 371, 373, 377.
 (2) Aussi figure-t-il dans le plus grand nombre de recueils de transmetteurs, v.

 par ex. BUlART, al-Ta'rih al-kabir, Hyderabad, 1362-1382 H., I/II, p. 294, no 2517;
 IBN IHIAAR, Tahdib al-tahdfb, II, p. 279, no 506; LE ME'ME, Taqrib al-tahdib, ~d.
 A. 'Abd al-Latif, Le Caire, 1380/1960, p. 166, no 275.

 (3) Presque tous les r6pertoires de traditionnistes lui consacrent une notice, v.
 en particulier BuvaRT, op. cit., I/I, p. 383, no 1225; IBN ARB HIATIM, 6arh wa
 ta'dil, Hyderabad, 1371/1952-1373/1953, I/I, p. 215, no 739 ; IBN HA6AR, Tahdib al-
 tahdib, I, p. 229, no 424 ; LE MiME, Taqrib al-tahdib, I, p. 56, no 389. Maqrizi ne l'a
 pas oubli6 dans le Muqaffd, ms. SulaymAniya, fol. 175 ro, et Mgmaqini, dans son
 Tanqfh al-maqdl, I/II, p. 113.

 (4) Comme le rapportent les livres de g6ndalogie 'alide tels qu'ABf NASR
 BuHARI, op. cit., p. 44; RAzi, Muhtasar fi 'ilm al-nasab, fol. 26 ro; IBN eINABA,
 'Umdat al-ldlib, p. 249.

 (5) IBN HA~AR, Lisdn al-mizdn, Hyderabad, 1329-1331 H., I, p. 359, no 1101,
 (6) IBN tUTMAN, op. cil., fol. 24 ro; MAQRIZI, ii.ta.t, II, p. 441 ; LE MEME, Muqaffd,

 ms. Sulayminiya, fol. 175 ro.
 (7) Ahmad b. IHanbal avait fait cinq pelerinages, 3 A pied et 2 sur une monture,

 IBN AL-6AWZi, Mandqib al-imdm Ahmad b. Hanbal, 6d. Muhammad Amin al-
 UIng'i, Le Caire, 1349 H., p. 290. Au cours d'une existence mouvement6e, Abfi Bakr
 al-Mdard'i (m. 345/957) eut le temps de faire 27 hii#a-s, MAQRizi, IHitaf, II, p. 155;
 LE MEME, Muqaffd publi6 par H. GOTTSCHALK, Die Mddard'ijjdin, Berlin et Leipzig,
 1931, pp. 121, 125. D'autres en avaient accompli 40, comme Sa'Id b. al-Musayyab
 (m. vers 94/713), IBN IHALLIKAN, Op. cit., II, p. 375, no 262; IBN DUgMAg, Targumdn
 al-zamdn, ms. Ahmed III 2927, VII, fol. 90 vo; 'Abd Allih b. al-Qdsim b. Muhlam-

 mad b. Gafar al-Sidiq (m. 261/875), IBN 'AYN AL-FUD.ALA', Op. cit., fol. 114 r0; gihib al-din Akhmad al-Farrd' (m. 755/1354-1355), IBN IHAAR, Durar kdmina, 6d.
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 elle en aurait accompli trente, dont le plus grand nombre a
 pied (1). Tournee vers l'autre monde, elle ne cessait de pleurer
 sans atteindre dans ce domaine les trois ( pleureuses > de Basra :
 MutI'a al-'Abida qui pleura pendant quarante ans (2), Barada (3)
 al-Suraymiyya et 'Abida bint Abi Kilib qui perdirent la vue
 a force d'avoir pleure (4). Jefinant durant le jour, veillant durant
 la nuit, elle ne prenait de nourriture que tous les trois jours, en
 presence de son epoux (5). On lui recommandait de se manager,
 mais elle refusait de le faire tant que se dressait devant elle
 l'obstacle que seuls franchissent les elus (kayfa arfuq bi-nafsT
 wa amdm 'aqaba id yaqta'uhd illd al-fd'izan) (6).

 Pour suppl6er aux lacunes de la tradition, les hagiographes
 ont voulu fixer la date m6morable de son entree en 1gypte :
 trois traditions aussi divergentes que suspectes se sont formees.

 Muh.ammad Sayyid 0Cid al-.Haqq, Le Caire, 1385/1966, I, p. 178. L'ascete Ga'far b. Muhammad al-luldi (m. 348/959) en avait fait 56, SULAMI, Tabaqat

 al-sfigyya, 6d. Nor al-din Sariba, Le Caire, 1389/1969, p. 434; LIATiB BAiDADI,
 Ta'rTl Baoddd, VII, p. 230; IBN AL-GAWZi, Sifat al-safwa, Hyderabad, 1355-
 1356 H., II, p. 264; LE M ME, Muntazam, Hyderabad, 1357/1938-1359/1940, VI,

 p. 391; IBN AL-MULAQQIN, Tabaqdt al-awliyd', p. 170; ABf-1-MAH.ASIN, Nu'im

 zdhira, III, p. 322; le .husaynide Ga'far al-GammMl en aurait fait 80, comme il l'avait appris & IBN ZfOLiQ, Fadd'il Misr, fol. 194 ro. Mais le chiffre record fut
 atteint par l'ascete Abfi 'Abd Allh al-Magribi, qui mourut en 299/911-912, Ag6
 de 102 annbes lunaires : il en aurait accompli 97 & pied, IBN AL- AWZI, Muntazam,
 VI, p. 113; IBN KATiR, Biddya wa nihdya, XI, p. 117; ABO-L-MAHSIN, op. cit.,
 III, p. 178.

 (1) IBN AL-ZAYYAT, op. cit., p. 31; MAQRiZI, IHitat, II, p. 441; SAIjIWI, op. cit.,
 p. 129.

 (2) IBN AL-6AWZI, Sifat al-safwa, Hyderabad, 1355-1356 H., IV, p. 27; Ch.

 PELLAT, Le milieu basrien et la formation de 6dhiz, Paris, 1953, p. 106 ; KAHH.LA, Mu'eam al-nisd', Damas, 1378/1959, V, p. 59.
 (3) Barada est un nom feminin et Burda un nom masculin, IBN MAKOLA, al-

 Ikmdl, 6d. 'Abd al-Rahm~n b. Yalhy al-Yamfni, Hyderabad, 1381/1962, I, p. 235;
 IBN HA6AR, Tabsir al-muntabih, 6d. 'Ali Muhammad al-Bigawi, rev. Muhammad
 'Ali al-Naggar, Le Caire, 1384/1964, I, p. 75. Aussi nous avons pr~f~r6 la premiere
 lecture A la seconde, bien qu'adopt6e par des savants d'Orient et d'Occident.

 (4) IBN AL- AWZI, op. cit., IV, pp. 22, 23; Ch. PELLAT, loc. cil.; KA.HH.ALA, Op. cit., I, p. 106; III, p. 244. On pourrait sans profit multiplier ces exemples. Pleurer,
 du reste, n'6tait pas l'apanage exclusif des femmes : bon nombre d'asc6tes s'adon-
 naient 6galement aux larmes, H. R. IDRIS, Contribution d l'histoire de l'Ifrikiya,
 in REI, 1935, pp. 276-277; F. MEIER, E12, I, pp. 988-990 (Bakkd').

 (5) IBN AL-ZAYYAT, Op. cil., p. 32; MAQRIZI, op. cit., II, p. 441.
 (6) IBN AL-ZAYYAT, Op. cit., p. 31; MAQRIZI, loc. cit.
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 Selon les uns (1), elle passa sept ans - nombre symbolique -
 a Misr, et serait done arriv6e en 202/817-818. Selon d'autres (2),
 elle serait venue le 25 ramadan 193/12 juillet 809, done la veille
 de cette nuit privilegi6e de la Destinee (laylat al-qadr). Enfin
 les derniers (3), situent cet 6v6nement en 196/811-812.
 Cette entr6e en egypte est elle-mime envelopp6e de brume :

 elle apparait tantot avec son 6poux, au retour d'un pelerinage
 au tombeau d'Abraham a Hebron (4), et tantot en compagnie
 de son pare (5) qui, pourtant, suivant ses biographes les mieux
 inform6s (6), 6tait mort plus de vingt ans plus t6t. Un frere peu
 connu, Yaihyf al-Mutawwa (7) devait rejoindre Nafisa.

 (1) IBN AL-ZAYYAT, Op. cit., p. 33.
 (2) SAHAWI, op. cit., p. 129. La mime tradition est grav6e, sans indication de

 mois ni de quantibme, dans l'inscription engag6e au-dessus du portail, G. WIET,
 op. cit., II, p. 227, no 601.

 (3) SAAXWI, loc. cit.
 (4) IBN AL-ZAYYAT, op. cit., p. 32; SAAXwi, op. cit., p. 129.
 (5) IBN 'UTMAN, op. cit., fol. 24 ro; IBN IALLIKAN, op. cit., V, p. 423; MAQRiZI,

 Muqaffd, ms. Sulaymfiniya, fol. 349 vo. Selon IBN ZOLALQ, Faddh'il Misr, fol. 193 vo,
 Hasan b. Zayd serait venu rejoindre sa fllle et son gendre. La tradition locale le fait
 mourir en egypte : d&s le Ive/xe sidcle, on lui attribuait une s6pulture dans l'ancien
 quartier de Darb al-Kindi, IBN ZOLAQ, loc. cit. Quelques auteurs comme IBN
 'UTMAN, loc. cit., et MAQRIZi, loc. cit., avaient entendu parler de ce tombeau mais
 ne semblent pas l'avoir connu, car il n'6tait pas c616bre, au dire d'IBN HALLIKAN,
 loc. cit. Le sanctuaire que signale IBN DUQMXQ, al-Intisdr, IV, p. 86, acquit un

 certain renom sous les Ottomans, grAce A 'Ali Iawwis, v. 9AeRANi, La.td'if, I, p. 250
 BAKRI, Kawdkib sd'ira, ms. Paris ar. 1852, fol. 107 vo; IBN ZUHAYRA, FaddS'il
 bdhira, 6d. M. Saqqi et K. Muhandis, Le Caire, 1969, p. 103; SABBAN, Is"df al-
 rdoibtn, pp. 215-216. 9ABALAN6I, Nir al-absir, p. 195 assure que le pere de Hasan,
 Zayd al-Ablak, fut 6galement inhum6 dans ce monument, en s'appuyant sur la
 d6couverte d'une pierre antique A l'est du sanctuaire, pros de la mosqu6e de 'Amr,
 peu aprbs l'aqueduc d'al-Malik al-Ngsir Mulhammad b. Qalfwfin, et invite celui qui
 met en doute son affirmation A la v6rifier sur place. Ce mausol6e connu sous le nom
 d'al-Hasan al-anwar subsiste toujours dans le quartier de Fumm al-hali', v. Index
 of mohemmedan monuments, II, C-10.

 (6) .Hasan mourut en 168/784-785, Ag6 de 85 ans, soit & Bagdad, ofi il fut enterr6 dans le cimetibre de Iayzurin, soit & HIgir, localit6 & cinq milles de M6dine, au
 cours d'un pblerinage qu'il avait fait avec le calife al-Mahdi, v. par ex. IIATIB BA6DA-
 DI, op. cit., VII, p. 309; IBN HALLIKAN, Op. cit., V, pp. 423-424; IBN HHAAR,
 Tahdlb al-tahdib, II, p. 279.

 (7) La tombe de ce 'alide subsiste toujours dans le mausol6e connu sous le nom

 de Ya.hy5 al-?abih. Plusieurs sources la signalent, GAWWXNi, dans MAQRiZi, Hitat., II, p. 441 ; HARAWI, K. al-iadrdt, p. 36; Guide, p. 84; IBN TGUBAYR, Rihla, p. 47;
 Voyages, p. 49; IBN LUTMAN, op. cit., fol. 24 vo; IBN LAYN AL-FUDALA', Op. cil.,
 fol. 113 ro-vo; BALAWi, TdS al-mafriq, fol. 23 vo; IBN AL-ZAYYAT, Op. cit., p. 95;

 IBN NASIR AL-DIN, Tawdih al-mu'tabih, ms. .ihiriyya Tafsir 151, II, fol. 109 vo;
 SAAWi, op. cit., p. 223.
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 A travers cette 16gende, apparait un 616ment nouveau dans
 l'histoire de l'1gypte : pour la premiere fois, une famille 'alide
 quitte les Villes saintes du Hedjaz pour s'6tablir " Fustit,
 prodrome d'un vaste mouvement de migration qui devait
 s'amplifier au courant du IIIe/Ixe siAcle (1).

 Pour satisfaire la curiosit6 des fideles, l'hagiographie a retrace
 ses residences successives a Fust5t. Une tradition divergente
 s'est ainsi cristallis6e : suivant la premiere (2), elle descendit
 d'abord dans le quartier d'al-Mamsilsa, qui se trouvait dans
 le voisinage imm6diat de la forteresse romaine de Qasr al-Sam' (3),
 dans la demeure d'Umm Hdni' (4), puis s'installa dans la rue des
 marchands de fourneaux (darb al-kuriyyUn) (5), non loin du
 sanctuaire qui garde encore le chef du rebelle 'alide Zayd b.
 'All Zayn al-'Abidin (6). Selon la deuxieme tradition qui se
 manifeste plus tardivement dans les documents 6crits(7),

 (1) La premiere 'alide A poser les pieds en Itgypte fut Sukayna bint al-Husayn :
 elle Btait venue rejoindre son 6poux, Asbag b. 'Abd al-'Aziz b. Marwin; mais 4
 son arriv6e, ce dernier avait quitt6 la vie; aussi rentra-t-elle & M6dine, ZUBAYRT,
 K. nasab Quray', p. 59; BALiDURT, Ansdb, photos Dir al-kutub, I, p. 338;
 MAQRiZT, Hiital, II, p. 137. Puis, vers 143/760-761, 'Ali, le fils de Muhlammad al-
 Nafs al-Zakiyya vint inviter les ?8gyptiens A preter serment d'all6geance A son pere
 et A son oncle Ibrahim, KINDI, K. al-wuldt, 6d. R. Guest, GMS XIX, Leyde-Londres,

 1912, pp. 111, 114, 115, 361, 362; IBN ZfOLiQ, Fad.d'il Misr, fol. 193 ro; MAQRTZT, op. cit.,II, pp. 249, 338. Selon certains, il mourut dans le plat pays (al-rif), et selon
 d'autres, il aurait pris la fuite au Daylam, IBN ZfOLQ, loc. cit. Sur la r6volte de

 Muhammad al-Nafs al-Zakiyya, v. Fr. BUHL, EI, III, p. 710-711 (Muh.ammad b. 'Abd Alldh) ; C. VAN ARENDOCK, Les ddbuts de l'imdmat zaidite au Ydmen, trad.
 J. Ryckmans, Leyde, 1960, v. index; et sur celle de son frbre Ibrahim, v. L. VECCIA
 VAGLIERI, E12, III, pp. 1008-1009 (Ibrdhim b. 'Abd Alldh). En 169/786, Idris b.
 'Abd Allah traversa l'I~gypte pour gagner le Maghreb, ofi il devait fonder la dynastie
 qui portera son nom. Les sources qui mentionnent son passage sont trop nom-
 breuses pour Atre 6num6r6es ici; on consultera D. EUSTACHE, E12, III, p. 1057
 (Idris).

 (2) IBN 'AYN AL-FUDALA,, Op. cil., fol. 9 r0; IBN AL-ZAYYAT, Op. cit., p. 32;
 MAQRIZi, op. cil., II, p. 442.

 (3) Sur ce quartier, v. P. CASANOVA, Essai de reconstruction topographique de la

 ville d'al Fous.tdt ou Misr, MIFAO, XXV, Le Caire, 1919, pp. 13, 18, 19, croquis 7, et pl. I, F-5 (no 7).
 (4) Le nom de cette demeure apparait seulement dans IBN AL-ZAYYAT, loc.Cil.
 (5) IBN 'AYN AL-FUDALA', IOC. cit.; IBN AL-ZAYYAT, o10. cit.
 (6) L'emplacement de cette rue est prkcis6 par P. CASANOVA, op. cit., pp. 66-67,

 croquis no 23.
 (7) On la rencontre dans SAHZWI, op. cit., p. 129.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:56:34 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 AL-SAYYIDA NAFISA 79

 elle fut h6berg6e dans la demeure de GamMl al-din 'Abd Allah

 al-Gass.s (ou al-Hass5s), le plus grand commergant de Misr a cette 6poque, connu par sa g6n6rosit6 a l'6gard des ascetes,
 des savants et des Gens de la Famille. En inventant ce comparse,
 la 16gende a commis un anachronisme : elle lui a donn6 un
 laqab inconnu au d6clin du IIe/vIIIe siecle (1) et le nom du ce61bre
 joaillier qui accompagna Qatr al-nadi a Bagdad (2).

 A mesure que les saints se multiplient dans l'Islam et que les
 prodiges en deviennent les signes, ceux qui operent les miracles
 les plus retentissants deviennent n6cessairement les plus
 populaires. Sous les Mamlouks, et probablement avant, l'hagio-
 graphie inventa des prodiges a Nafisa qui lui permirent de
 devenir un etre extraordinaire aux interventions surnaturelles.

 Le plus souvent instantanes, diff6rents genres de faveurs
 temporelles y sont representees. Il n'est pas dans notre intention
 d'en dresser le catalogue : nous allons nous borner a en 6voquer
 trois, les plus fameux.

 Lors de son s6jour dans le quartier d'al-Mamsfisa, Nafisa
 aspergea de l'eau qui venait de servir a ses ablutions la fille
 paralytique d'une voisine juive (3) : celle-ci fut instantaniment
 soulag6e de son infirmite, et ce miracle provoqua la conversion

 (1) Les laqab-s en din n'apparaissent qu'aux frontibres du Ive/xe et du ve/xie
 sidcle, G. WIET, op. cit., p. 138 n. 6.

 (2) Ce personnage qui s'appelait Abfi 'Abd Allah al-IHusayn b. 'Abd Allah
 mourut en 315/927-928, v. SAFADi, Wdfl, ms. Bodleian Library Oxford Seld A 22
 (les photos du manuscrit que nous avons consult6es i l'Institut de Recherche et
 d'Histoire des Textes ne portent pas de pagination) ; Ch. PELLAT, E12, III, p. 773
 (Ibn al-Djassds) ; D. et J. SOURDEL, La civilisation de l'Islam classique, Arthaud,
 1968, p. 445.

 (3) A cette 6poque, il n'y avait pas A Fustat de s6gr6gation entre juifs et musul-
 mans, ni de ghetto, S. D. GOITEN, A mediterranean society, Berkeley-Los Angeles,
 1967-1971, I, p. 71. La majorit6 de la population juive 6tait concentr6e A l'int6rieur
 des remparts de la forteresse romaine de Qasr al-'am' ou dans son voisinage imm6-
 diat, LE MiME, op. cit., II, pp. 290-291. Dans le quartier d'al-Mamsfisa, les juifs
 , J6rusal6mites * (venus de Palestine ou, du moins priant selon le rite de ce pays)
 poss6daient une maison, LE M ME, op. cit., II, p. 419 n. 39 et 40. La 16gende est
 done conforme A la r6alitU.
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 massive de juifs dans la ville (1). On attribuait done a l'eau de
 ses ablutions un pouvoir thaumaturge (2).

 Le Nil avait cess6 de croitre : inquiete, la population vint
 trouver Nafisa. Elle leur donna son voile qu'ils plongbrent
 dans le fleuve, qui aussitbt monta (3).

 Ce pouvoir qu'elle manifestait sur la nature exc'dait les
 frontieres de l'Islam : une chr6tienne vint la supplier de prier
 Dieu pour delivrer son fils captif en terre byzantine. Son fils fut
 instantanbment 6largi, et la chretienne devint musulmane (4).

 Apris ces faits extraordinaires, Nafisa voulut rentrer au

 Hedjaz, mais la population de Fust.t la pria de rester dans la ville. Comme elle persistait dans sa resolution, ils eurent
 recours au gouverneur, al-Sari b. al-Hakam qui, sur leurs
 instances, entreprit de la d6tourner de son projet. Elle lui apprit
 qu'elle avait eu l'intention de prolonger son sejour, mais que
 l'afflux croissant des visiteurs avait rendu sa demeure exigu6,
 et qu'elle craignait qu'il ne la d6tournat de ses pratiques
 cultuelles. Alors al-Sari lui fit don d'une vaste demeure qu'il
 poss6dait pros de Darb al-sibW' (rue des lions), et fixa deux
 jours par semaine pour les visites, le samedi et le mercredi (5),
 qui allaient devenir, par la suite, les deux premiers jours de

 pelerinage dans la Ville des morts (6). L'imgm al-SffieI serait
 venu, accompagn' du jurisconsulte 'Abd Allh b. 'Abd al-
 Hakam, recueillir son enseignement oral et lui aurait demande
 d'adresser a Dieu des invocations en sa faveur (7). Cependant

 (1) IBN eAYN AL-FUDALA', op. cit., fol. 8 ro; IBN AL-ZAYYAT, op. cit., p. 32;
 MAQRIZi, op. cit., II, p. 442; SAHXWI, op. cit., pp. 130-131; I. GOLDZIHER, Muham-
 medanische studien, II, pp. 303-304; Muslim studies, I I, p. 278.

 (2) Les musulmans se soignaient avec les restes de l'ablution du Prophete,
 BuHXiR, Les traditions islamiques, trad. 0. Houdas et W. Margais, Paris, 1903-1914,

 IV, pp. 113-114. L'eau des ablutions de 'Abd al-I.aqq le M6rinide 6tait utilis6e pour gu6rir les malades, IBN AL-AHMAR, Rawudat al-nisrin, trad. G. Bouali et G.
 Margais, Paris, 1917, p. 56.

 (3) IBN CAYN AL-FUPALA', 10. cit. ; IBN AL-ZAYYAT, o10. cit.; MAQRIZI, 10. cit.;
 SAKAWI, op. cit., pp. 132-133; I. GOLDZIHER, o10. cit.

 (4) IBN CAYN AL-FUDALA, o10. cit.; MAQRIZI, o10. cit.
 (5) Cet 6pisode n'est connu que de SAFIWI, op. cit., pp. 130, 131.
 (6) MAQRIZI, op. cit., II, pp. 460-461.
 (7) IBN HALLIKAN, Op. cit., V, p. 424; IBN CAYN AL-FUPALA', op. cit., fol. 9 ro;

 IBN AL-ZAYYAT, Op. cit., p. 34; MAQRIZi, op. cit., II, p. 441; SAHWI, op. cit., p. 131.
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 aucun des biographes d'al-95fi'i ne la mentionne dans la liste
 d'autorites de la bouche desquelles il avait ( entendu )) des
 traditions (1). Lorsque le cl16bre docteur mourut, sa depouille
 aurait 6te portee dans la demeure de Nafisa qui c'lbra sur elle
 la pribre funbbre (2). Ce ( p lerinage posthume ~ (3) est 6galement
 inconnu des biographes d'al-9fi'i.
 Lorsque Nafisa sentit sa fin prochaine, elle creusa sa tombe

 dans sa demeure (4) : elle y descendait tous les jours se livrer
 aux actes cultuels et y fit cent quatre-vingt-dix recitations du
 Coran (balma) (i).
 Ce geste qui peut paraltre aujourd'hui extraordinaire 6tait

 loin d'etre exceptionnel dans 1'Islam m6di6val : (<L'homme
 raisonnable, dit en substance l'ascete de Rayy, Abti Zakariyya
 Ya1hy~ b. Mu'5d (m. 258/872) (8), quitte ce monde avant qu'il
 ne le quitte, construit sa tombe avant d'y entrer, et satisfait
 son Seigneur avant de Le rencontrer ~ (7). L'approche de la
 mort conduit a l' lection d'une s6pulture. Le premier exemple
 qui ait perc6 a travers les textes est celui d'un frbre de lait du

 Prophete, Abi! Sufydn b. al-.IHrit b. 'Abd al-Muttalib (m.
 15/636-637 ou 20/640-641) : trois jours avant sa fin, il creusa sa
 tombe dans l'enclos (ddr) de 'Aqil b. Abi TIlib, au cimetiere

 (1) V. par ex. celle que rapporte IBN IHA6AR, Tahdib al-tahdib, IX, p. 25.
 (2) IBN tUTMAN, op. cit., fol. 24 ro ; IBN UIALLIKAN, 10C. ci. ; IBN KATIR, Biddya

 wa nihdya, X, p. 262; IBN AL-MULAQQIN, Tabaqdt al-awliyd', p. 407; IBN AL-

 ZAYYAT, o10. Cit. ; MAQRIZI, loc. cit. ; SUYOTI, I.usn al-muhddara, I, p. 51. (3) Pour conserver la terminologie de L. MASSIGNON, La citd des morts, p. 43.
 (4) IBN 'AYN AL-FUDALA', op. cit., fol. 8 vo; IBN AL-ZAYYAT, op. cit., pp. 30, 33;

 MAQRIZi, op. cit., II, p. 441; SAIHAWI, op. cit., p. 129.
 (5) IBN AL-ZAYYAT, op. cit., p. 33; MAQRIZi, op. cit., II, p. 441. Le nombre de

 ces ihatma s'est consid6rablement gonfl6 dans d'autres versions : 2.000, d'aprds
 IBN 'AYN AL-FUJAL', Op. cit., fol. 8 vo, et 6.000 d'aprds SABBLN, ISdf al-rd#ibin,
 p. 213, et 'ABD AL-~ANI NXBULUSi, al-HIaqIqa wa-l-magdz, fol. 192 vo-193 ro.

 (6) Sur ce mystique, v. SULAMI, Tabaqdt al-safiyya, p. 107, no 14; QUSAYRI,

 Risdla, Bd. 'Abd al-I.alim Mahmtid et Mahmfid b. al-garif, Le Caire, 1385/1966,
 I, pp. 91-92; IJATIB BA6DLDI, Ta'r4h Bagddd, XIV, p. 208, no 7497; IBN HJALLI-
 KAN, Wafaydt al-a'ydn, VI, p. 165, no 794; IBN AL-MULAQQIN, Tabaqdt al-awliyd',
 pp. 321-326, no 72; ZIRIKLI, al-A'ldm, IX, p. 218.

 (7) Ces paroles sont r6p6t6es par plusieurs sources, ABO Nu'AYM, Ifilyat al-
 awliyd', Le Caire, 1351/1932-1357/1938, X, pp. 53, 68; HATIB BA6DADI, op. cit.,
 II, p. 137, no 544 ; IBN AL-OAWZI, Sifat al-safwa, IV, p. 77.

 6
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 d'al-Baqi'(1). De cette pratique, nous connaissons plusieurs
 t6moignages dans l'espace et dans le temps. Nous allons nous
 borner ici a 6voquer quelques personnages qui ont creus6 leur
 s6pulture dans leur demeure. L'ascete de Kilfa, Abil Yazid
 al-RabI' b. HIutaym al-a Twri (m. 63/682-683) (2) avait pr6par6
 chez lui une tombe : s'il trouvait quelque duret6 dans son cceur,
 il entrait s'y coucher et re6ptait : ( Seigneur! Faites-moi revenir
 [sur terre] ! Peut-dtre accomplirai-je quelque ceuvre pie, parmi ce
 que j'ai laissd! > (Coran, XXIII, 101/99 - 102/100, trad. BLA-
 CHERE, t. II, p. 286, Paris 1949). Puis il r6pondait a lui-meme
 <<0 Rab', je t'ai fait revenir [sur terre], fais alors ]quelque
 oeuvre pie] (Yd Rabrqad raga'luk fa'mal) (3). Fut-il inhum6
 dans cette fosse destin6e a lui attendrir le coeur? Ses biographes
 sont muets sur ce point (4).

 Ce geste revet parfois une signification diff6rente : il apparait
 comme un renoncement a la vie et une pr6paration a la mort :
 l'un des quatre pleureurs de Kilfa, Abil Sinin Dirir b. Murra
 al-Saybini (m. 132/749-750) avait creus6 pr6matur6ment,
 quinze ans avant sa mort, une tombe ofi il s'abandonnait aux

 (1) IBN SAeD, K. al-tabaqdt al-kabir, IV/I, p. 37; IHAKIM NAYSABORI, Mustadrak,
 Hyderabad, 1334-1342 H., II, p. 255; IBN 'ABD AL-BARR, Is81 'db, 6d. 'Al Muham-
 mad al-Bi~gwi, Le Caire, 1286 H., V, p. 215; IBN AL-ATIR, Usd al-gdba, Le Caire,
 1286 H., V, p. 215. IBN HAGAR, al-Isdba ff tamyiz al-sahdba, Le Caire, 1358/1939,
 IV, p. 91, reproduit une version 16g6rement divergente : voyant Abfi Sufydn errer
 parmi les tombes, 'Aqil b. Abi Tilib lui demande la raison qui I'a conduit au s6jour
 des morts. # Je cherche, r6pond Abfi Sufyin, le lieu de ma s6pulture >. 'Aqil l'invite
 alors A p6n6trer dans l'enclos qu'il poss6de. Abfi Sufyin y fait creuser une fosse ofi
 il reste une heure durant, puis se retire. Deux jours apr~s, la mort l'emporte, et sa
 d6pouille est inhum6e dans ce trou. Sa tombe 6tait v6n6r6e au vie/xiIe si6cle, d'apr~s
 le t6moignage de HARAWi, K. al-igdrdt, p. 94; Guide, p. 215.
 (2) Sur lui, v. IBN SA'D, op. cit., VI, pp. 127-134; BUHgAR, al-Ta'rlh al-kabir,

 II/I, p. 246, no 917; I1N ABI IHATIM, al-CGarh wa-l-ta'dil, I/II, p. 459, no 2068;
 ABO NUeAYM, flilyat al-awliyd', II, p. 105, no 166; SAMeANI, K. al-ansdb, 6d. 'Abd
 al-Rahm1n b. Yahyi al-Yamini, Hyderabad, depuis 1382/1962, III, pp. 153-154;
 IBN AL- AWZi, Sifat al-safwa, III, pp. 31-36; IBN IHAGAR, Tahdib al-tahdib, I,
 p. 242, no 467; LE M ME, TaqrZb al-tahdib, I, p. 244, no 37; L. CAETANI, Chrono-
 graphia islamica, Paris-Rome, 1912-1923, p. 706, no 30.

 (3) (AZALI, Ih.ygd' 'ullm al-din, Le Caire, 1377/1957, II, p. 210; IV, p. 470. (4) Sa s6pulture devait devenir l'objet de visites pieuses, HARAW!, op. cit., p. 79;
 Guide, p. 181.
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 pratiques cultuelles (1). Un jeune ascte de Basra avait 6galement
 pr6par6 sa tombe dans sa demeure : un collier au cou que rivait
 une chaine a la colonne de la maison, il attendait la mort, assis
 au bord de la fosse qu'il contemplait. Enfin son d6sir fut satisfait ;
 la mort l'entraina dans ce trou (2)

 Cette attitude n'etait pas propre aux seuls asctes : le riche
 marchand, 'Affdn b. Sulayman al-Bazzaz (m. 324/936) (3)
 fut enseveli dans une tombe qu'il avait creusee dans sa demeure
 de Fustat et oit il priait toutes les nuits (4) : elle devait devenir

 l'un des lieux de pelerinage les plus frdquent6s de la ville (5).
 Cette s6r'nite devant la mort revet parfois la forme d'une

 tendresse a l'6gard de la sepulture : l'ascete Burh~n al-din
 al-Ga'barI (m. 687/1288) regut en songe l'annonce de sa mort
 prochaine : il se fit alors porter vers la sepulture qu'il s'6tait fait
 pr6parer de son vivant et, lui donnant un diminutif caressant,
 lui dit : ( Petite tombe, un mourant t'est venu (qubayr ~5i'aka
 dubayr) (6).

 (1) IBN SA"D, Op. cit., VI, p. 236; BUH;ARi, op. cit., II/II, p. 340, no 3052; IBN
 AL-GAWZI, op. cit., III, p. 64; IBN IJA6AR, Tahdib al-tahdib, IV, p. 457, no 789;
 sur lui, v. aussi ABO NU'AYM, op. cit., V, p. 91, no 297.

 (2) IBN AL-OAWZI, op. cit., IV, p. 13.

 (3) Sur ce personnage, v. U;ATIB BA6DiDI, op. cit., XII, p. 278, no 6717; IBN
 AL-CAWZi, Munta;am, VI, p. 288; IBN UTMAN, op. cit., fol. 82 vo-84 ro; DAHABI,
 Ta'rlh al-isldm, an. 324; IBN tAYN AL-FUIALA', op. cit., fol. 12 vo-13 ro; IBN
 DUQMiQ, Tarrumdn al-zamln, XI, fol. 43 ro.

 (4) ABi. IJAMID AL-4ARNATI, Tuhfat al-albdb, 6d. G. Ferrand, in JA, CCVII, 1925, p. 142; SAXIWI, op. cit., p. 148.
 (5) Sur ce lieu de pblerinage disparu qui se trouvait A l'est de la mosqube de

 'Amr, outre les sources cit6es dans la note pr6c6dente, v. HARAWi, Op. cit., p. 38;
 (Guide), p. 92; IBN 'UTMAN, loc. cit.; IBN tAYN AL-FUDALX', loc. ci. ; IBN DUgMXg,
 Targuman al-zamdn, loc. cit. ; LE MEME, K. al-intisdr, IV, pp. 14, 16, 54; IBN AL-
 ZAYYAT, op. cit., p. 103; P. CASANOVA, Essai de reconstruction, pp. 38-43, croquis,
 nos 16 et 17.

 (6) YONINI, Payl mir'dt al-zamdn, ms. Ahmed III 2907/2, fol. 259 vo; SUBKI,
 Tabaqdt al-~dfi'iyya al-kubrd, Bd. 'Abd al-Fatt5h al-Hulw et Mahmfid Muhammad
 al-Tanhli, Le Caire, 1971, VIII, p. 124; IBN AL-MULAQQIN, Tabaqdt al-awliyd',
 p. 412; IBN AL-FURXT, Ta'riz, VIII, 6d. Q. Zurayk et N. Izzedin, Beyrouth, 1939,
 p. 73; MAQRizi, Muqaffd, ms. Sulayminiya, fol. 64 ro; LE MEME, Hfitat, II, p. 434;
 ABO-L-MAH]ASIN, NufCam zdhira, VII, p. 375; LE MEME, Manhal sdf , I, 6d. A. Y.
 Nagi*ti, Le Caire, 1375/1957, p. 163; SAAXWI, op. cit., p. 33. A l'extrime fin du
 viie/xIiie siecle, cette parole c61bre fut attribu6e A un autre asc6te'All al-Muhallabi
 surnomm6 Dubayr qui la r6p6tait en se roulant dans sa tombe, IBN 'AYN AL-
 FUDALA', op. cit., fol. 63 vo ; IBN AL-ZAYYAT, op. cit., p. 149 ; SAgHAWI, op. cit., p. 270.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:56:34 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 84 YUSUF RAGIB

 Cette s6rie d'attitudes convergentes devant la mort prouve
 que le geste de Nafisa appartient a des usages plus r'pandus que
 ne le laissent entrevoir les sources. Meme s'il a 6te invente par
 l'hagiographie pour 6mouvoir l'imagination populaire, sa porte
 et sa signification demeurent profondes.
 Dieu accorda a Nafisa une faveur que souhaitaient tant

 de musulmans : mourir le vendredi et chapper, par consequent,
 au tourment de la tombe (1); et ce vendredi etait, de surcroit,
 le premier du mois v6n6r6 de ramadan.
 Apres la tomb6e de la nuit, elle recitait la sourate Les trou-

 peaux (al-An'dm). Parvenue au verset :( (Pour [ces gens]
 est la demeure du Salut aupres de leur Seigneur , (VI, 127), elle
 s'6vanouit et s'6teignit dans les bras de sa niece, Zaynab bint
 Yaihyd (2). Mais selon une tradition divergente, elle rendit
 le dernier soupir en recitant : ( Demande[-leur] : (A qui est ce
 qui est dans les cieux el sur la terre? Reponds[-leur] : < [C'est]
 a Allah. Celui-ci s'est prescrit la Misdricorde> (VI, 12, trad.
 R. BLACH#RE, t. III, pp. 667 et 693, Paris 1951)(3). Le dernier

 (1) Le musulman qui meurt le vendredi ou la nuit du vendredi, Allah le gardera
 de 1'6preuve (fitna) de la tombe. Cette tradition se trouve dans deux des Six Livres,
 IBN IHANBAL, Musnad, Le Caire, 1306-1313 H., II, pp. 169, 176, 220, et TIRMIDI,
 1Odmi' (imprim6 sous le faux titre de $ahih), Le Caire, 1292/1875, I, pp. 199-200, qui
 la considere comme rare (garib). ABj NUeAYM, op. cit., III, pp. 155-156, la reproduit
 avec un additif : . Le jour de la RWsurrection, il aura l'aspect (!dbi') des martyrs #.
 (rAZALI, Ihyd' 'ullm al-den, I, p. 179, l'invoque dans une terminologie similaire,
 dans le chapitre qu'il consacre A la pr6cellence (fadila) du vendredi. On la retrouve
 6galement dans DAHABI, Tar'amat al-imdm Ahmad min Ta'r~h al-isldm, 6d. Alhmad
 Muhammad 9Bkir, Le Caire, 1365/1946, p. 78. SUBKI, yifd' al-siqdm, Hyderabad,
 1315 H., p. 153, y fait allusion. Ce hadit admis par les chi'ites figure dans le recueil
 de droit fatimide du QXADI Nu'MtN, Da'd'im al-isldm, 6d. A. A. A. Fyzee, Le Caire,
 1383/1963, I, p. 180. Le c6l6bre Suivant Salid b. al-Musayyib souhaitait mourir le

 vendredi matin, ,AFI'I, K. al-umm, Bfilfiq, 1321 H., I, p. 185, mais ses biographes ne savent pas s'il fut exauc6. Un certain UIalil avait souhait6 mourir le vendredi
 afin que les fiddles assembl6s dans la mosqu6e fissent la pribre des fun6railles sur
 sa d6pouille, comme ils l'avaient fait sur celle de son ami, Qisim IHalabi, le vendredi
 14 muharram 814/8 mai 1411; il fut exauc6 le vendredi suivant, SAHxwl, Daw'
 Idmi', Le Caire, 1353/1934-1355/1936, VI, p. 178. IBN AL-4AWZi, Mandqib al-imdm
 Ahmad b. Hanbal, p. 411, 6numbre quelques personnages c616bres qui eurent le
 privilege de mourir le vendredi : 'Utmin b. 'Affin, 'All (poignard6 le vendredi et
 mort le dimanche), son fils, Ijusayn, et nombre de traditionnistes notamment

 al-'Abbis b. 'Abd al-Muttalib, I.asan al-Basri, Ibn Sirin et Aihmad b. IHanbal. (2) IBN AL-ZAYYLT, op. cit., p. 33.
 (3) MAQRIzI, op. cit., II, p. 441.
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 AL-SAYYIDA NAFISA 85

 mot qu'elle prononga (rahma) est le premier que l'on retrouve
 dans l'inscription ayyoubide grav6e sur l'imposte de bois, sou-
 venir de l'6pitaphe de la defunte (1).
 Sa date de mort (ramadan 208/janvier 825) est le seul element

 de sa biographie sur lequel les sources sont unanimes.
 Son 6poux voulut emporter sa d6pouille a Medine pour

 l'ensevelir dans le cimetibre d'al-Baqi', mais la population de

 Fust.t sollicita la faveur de poss6der son corps, qui appartenait a la cite par sa mort. Elle fut alors ensevelie dans la fosse qu'elle
 avait progressivement creusee.
 Ainsi la ville acquit une source de bn6ediction (baraka)

 dont elle devait bient6t s'enorgueillir. Ce recit qui hante fidele-
 ment les biographes de Nafisa, des premiers aux derniers (2),
 contredit formellement, d'une part, la version suivant laquelle elle
 avait 6lu sepulture dans sa demeure (3). D'autre part, comment
 attribuer I'initiative d'un transfert de depouille a un per-
 sonnage aussi renomme pour sa piets et sa science religieuse
 qu'Islhjq al-Mu'taman? Le droit musulman, sunnite et chi'ite,
 se montre generalement hostile aux translations des cadavres (4).
 Projet, du reste, vain : le corps de Nafisa aurait 6te entibrement
 decompos6 avant de gagner le cimetibre beni auquel il devait

 (1) G. WIET, CIA, Rgypte, II, p. 34.
 (2) V. par ex. IBN ZOLAQ, Fadd'il, fol. 193 ro; IBN 'UTMAN, op. cil., fol. 24 ro;

 IBN HALLIKXN, op. cit., V, p. 424; IBN 'AYN AL-FUDALA', op. cit., fol. 8 VO; IBN AL-
 ZAYYXT, op. cil., p. 33 ; MAQRIZI, op. cit., II, p. 441; SAHXWi, op. cil., pp. 128-129;
 SuYOTI, op. cil., I, p. 511.

 (3) Comme l'avait d6jd soulign6 R. STROTHMANN, EI, III, p. 883 (Nafisa).
 (4) V. par ex. l'attitude des Hanafites dans SARAHSI, arh al-siyar al-kabir

 Hyderabad, 1335-1336 H., I, p. 157. Le chfl'ite NAWAWi, Minhdj al-ldlibin, 6d. et
 trad. L. W. C. Van den Berg, Batavia, 1882-1884, I, pp. 226-227, ne connait qu'une
 exception : si le d6c6s a lieu dans le voisinage de La Mekke, de M6dine ou de J6ru-
 salem, il est permis de transf6rer la d6pouille dans l'une de ces villes saintes ; v. aussi
 les digressions de RAMLI, Nihdyat al-muhtdj, Le Caire, 1357/1938, III, p. 37.
 Quelques milikites se sont montr6s plus tol6rants : pour lIALIL B. ISHXQ, Abrdgd de
 la loi musulmane selon le rite de l'imdm Mdlek, trad. G. H. Bousquet, Alger, 1956, I,
 p. 101, il est licite de * faire une translation de cadavre avant, ou apres les fun6-
 railles, mdme d'un lieu inhabit6 A un lieu habit6, si cela ne diminue pas le respect
 qu'on lui doit *. Les chi'ites r6prouvent 6galement le transfert des d6pouilles :
 QADI NU'MAN, Da'd'im al-isl8m, I, p. 238, invoque une tradition mise dans la bouche
 de 'All interdisant la translation des cadavres, A l'exemple des juifs qui portent
 leurs morts A J6rusalem.
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 ftre confi :? plus de 1.600 kilometres s6parent Birkat al-h.gg, gare des caravanes, et La Mekke (1); encore plus Medine. La
 caravane parcourant environ 35 kilometres par jour (2), la durie
 du voyage exc6dait donc 45 jours.

 Que devint sa famille? Suivant une tradition recueillie par
 al-Qud'I (3), IsIhq, et ses deux enfants, rentrerent a M6dine :
 ils devaient etre inhumes dans le cimetiere d'al-Baqi'. Cependant
 suivant une version plus tardive mais 6galement digne de foi (4),
 il laissa la vie en 1Egypte a une date inconnue. Si cette information
 est exacte, l'emplacement precis de sa s6pulture a dui vite tomber
 dans l'oubli. Cependant des ignorants devaient pr6tendre qu'il
 reposait au pied de la Citadelle, au lieu dit Bayn al-'Artisatayn (5).

 Telle est la l6gende artificielle que l'on racontait aux fideles
 de la sainte. De ces 6l6ments invent6s pour les besoins de la
 propagande et pour 6mouvoir les pelerins qui ne pouvaient se
 r6signer au silence de la tradition, seuls quelques-uns meritent
 d'etre retenus : sa g6n6alogie, son mariage avec Ishiq al-
 Mu'taman, sa venue en fgypte et sa date de mort.

 Mais si les l6gendes que les siecles lui ont tiss6e ont tellement
 d6figur6 sa personnalit6 qu'elle ne pr6sente plus de caractere
 historique, en revanche, elles permettent de comprendre, d'une
 part, la conception des musulmans de la sainte (6), et de l'autre,
 sa gloire posthume.

 (A suivre) Yfisuf R6AGIB
 (Paris)

 (1) D'apr~s les calculs de J. JOMIER, Le Mahmal, PIFAO, Le Caire, 1953, p. 204.
 (2) M. LOMBARD, Les medaux dans l'ancien monde du Ve au XIe siecle, Paris-

 La Haye, 1974, p. 224.
 (3) IBN AL-ZAYYAT, op. cil., pp. 34, 278.
 (4) IBN HUAAR, TahdIb al-fahdib, I, p. 229, no 424.
 (5) IBN AL-ZAYYAT, Op. cit., p. 278, reproduit cette tradition en la r6cusant.
 (6) Comme l'avait justement soulign6 I. GOLDZIHER, Muhammedanische Studien,

 II, p. 303; Muslim Studies, II, p. 277.
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 SOME NOTES ON NON-ISMA'ILI
 SHIISM IN THE MAGHRIB

 Q5di al-Nu'man, the founder of IsmI'Ili fiqh, in the extant
 fragment of his K. al-iTdah quoted twice the Kutub of a certain

 Abu -I.asan (or Abu -IHusayn) 'Al b. al-IHusayn b. Warsand
 al-Bajali. When first trying to identify this author for an
 article on The Sources of Ismd'Tl Law, (1) I was unable to find
 any information about him. He and his ( Books # appear to
 be completely unknown in the Shi'I biographical and biblio-
 graphical literature. It is mainly references of the Arab
 geographers which make it possible now to identify him as the
 founder of a Shi'I madhhab in the Maghrib.

 Ibn .Hawqal, writing ca. 378/988, mentions that the people of the extreme Sils in the western Maghrib were partly M5likI
 Sunnis and partly MilsawI Shi'is who cut the line of imams after
 Miisd (al-Kazim) b. Ja'far and belonged to the followers of
 'All b. Warsand. The two factions fought constantly with
 each other, but nevertheless shared the congregational mosque
 in the town where each one would pray ten prayers in turns. (2)
 Ibn IHawqal does not name the town where the two groups
 met. As will soon become evident, it is most likely that
 Thriidint, at this time becoming the chief city of the Sils,
 is meant.

 (1) JNES XXV (1976, pp. 29ff. The Kutub of Ibn Warsand are mentioned
 on p. 39, no. 19.

 (2) Ibn Hawqal, K. fiirat al-ar4d, ed. K. H. Kramers, pp. 91f.
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 88 WILFERD MADELUNG

 The same sect is next described in somewhat different terms

 by Ibn .Hazm (d. 456/1064) in his K. al-fisal fi 1-milal wal-ahwa' wa l-nihial. He states that it was known as the Bajaliyya after
 al-IHasan b. 'Ali b. Warsand al-Bajali, who was of the people of
 Nafta in the district of Qafsa and Qastiliya in Ifriqiya. This

 al-I.Iasan had come to the Sils in the country of the Masmflda
 and had seduced the people and the Idrisid amir of the Siis,
 Ahmad b. Idris b. Yahyd b. Idris, (1) to adopt his heresy. The
 Bajaliyya were numerous in the environs of the capital of the
 Sils and held that the imimate belonged to the descendants of
 al-Hasan b. 'Ali b. Abi T lib to the exclusion of the descendants

 of his brother al-I.usayn (2). A note in one of the manuscripts
 of Ibn I.azm's book adds that the sect was conquered and
 exterminated by the Almoravid leader 'Abd Allah b.Ydsin. (3)
 This information is supported by the account of Ibn Abi Zar'
 about the conquest of Tirfidint by the Almoravid army under
 Abfi Bakr b. 'Umar and 'Abd Allah b. Y~sin in 458/1066.
 There was, Ibn Abi Zar' states, a group of Shi'Is (rawafid)
 living in Tdrtiddnt who were called the Bajaliyya after a certain
 'Al b. 'Abd Allih al-BajalI who had come to the Sils in the time

 of 'Ubayd Allah, the first F.timid caliph, and had spread his doctrine there. As Abil Bakr and Ibn Yisin after some

 fighting took the town by force, many of the sectarians were
 killed and their property was confiscated and distributed among
 the Almoravids as booty. The rest of them accepted the
 Sunna. (4)

 The success of the Almoravids in extinguishing the heresy does
 not appear to have been so complete as these reports suggest.
 For both Abti 'Ubayd al-Bakri and al-Idrisi later mention the
 sect as still flourishing. Al-Bakri, writing ca. 460/1068,

 (1) The latter Idris must be Idris II, only son of the founder of the Idrisid
 dynasty, Idris I. In the edition of Ibn Hazm's K. al-fisal, Cairo 1964, V 25, Idris I
 is omitted in the further genealogy back to 'Ali b. Abi Tilib. For al-HIusayn read
 al-Hasan.

 (2) Ibn Hazm, K. al-fisal, V 23. For'al-N-h-liyya and al-N-h-lU read al-Bajaliyya
 and al-Bajalf. Cf. I. Friedlaender, "The Heterodoxies of the Shiites in the
 Presentation of Ibn IHazm", JAOS XXVIII (1907), 54, XXIX (1908), 75f.

 (3) Cf. Friedlaender, JAOS XXVIII, 55 n. 1.

 (4) Ibn Abi Zar', Rawd. al-qirfds, ed. C. H. Tornberg, Uppsala 1834, p. 82.
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 provides the most detailed account about it. He states that
 the whole tribe of the Banfi Lamis in the region of Tizrirt
 were Shi'Is and known as the Bajaliyyfin. They were converted
 to their heresy by one Muhammad b. Warsand, a Bajali from
 Nafta in Qastiliya who had settled among them before the
 mission of the FPitimid dd'f Abil 'Abd Allih al-Shi'i in Ifriqiya,
 i.e. before 280/893. Al-Bakri adds some details about their

 heretical practices. Repeating the assertion of Ibn I.azm
 that they restricted the imimate to the descendants of al-I.Hasan,
 he mentions the Idrisid Abu l-Qlsim Idris b. Muhammad b.
 'Abd Allah b. Idris as their former lord. (1)

 Finally al-IdrisT, writing ca. 548/1154, mentions that the
 people of the capital of the Sfis, Thrfidint, were Milikis while
 the people of the second major town, Tiyfiywin, located a day's
 trip from Tirfidint, adhered to the madhhab of Mfis5 b.
 Ja'far. (2) Al-Idrisi's description of the two religious factions
 and their quarrels appears to be influenced by the account of
 Ibn IHawqal. But his additional geographical information
 indicates that he also relied on recent information about the

 region. It appears that the Bajaliyya, while suppressed in
 Thrfidint after the Almoravid conquest, continued to thrive
 in another town which they may have founded after their
 expulsion from the capital of the Sils. They survived until
 al-Idrisi's own time, i.e. the time of the rise of the Almohad
 movement which, originating among the Masmfida in the

 (1) Al-Bakri, al-Mughrib, ed. de Slane, Algiers 1857, p. 161. Cf. the partial
 translation and discussion by M. Talbi, L'lmirat Aghlabide, Paris 1966, pp. 571-3.

 (2) Al-Idrisi, Description de l'Afrique septentrionale et saharienne, ed. H. P6rBs,
 Algiers 1957, p. 39. Tiyiiywin has been identified by E. Fagnan, Extraits inddits
 relatifs au Maghreb, Algiers 1924, p. 47 n. 6, with Tiyfimatin, the town of Dar'a in
 al-Bakri's description. This identification was accepted by J. Bosch Vila, Los
 Almoravides, Tetuan 1956, p. 68 n. 13. It is, however, incompatible with al-
 Idrisi's statements that Tiyfiywin was a town of the Sas and located at a distance
 of one day's trip from Tgradfint. Tiyimatin, the town of Dar'a, was located far
 to the east in the Dar'a valley, a trip of four to six days from Tirfidint. Al-Idrisi
 does not specify in what direction Tiyfiywin was located relative to Tirfidint.
 As he discusses Trfiirdnt first, moving from east to west, it seems likely that
 Tiyfiywin was located west of Tirfidint in the Sas valley. This would agree with
 the location of the sect in al-Bakri's description of the route from Aghmit to Ijli.
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 Anti-Atlas and the Sils, probably put an end to the heresy.
 Ibn Tilmart's claim to be the Mahdi and the impeccable
 (ma'sum) imim of 'Alid descent may well have aided him in
 gaining the allegiance of the Shi'i sectarians.

 Q.di al-Nu'mdn's references to the Books of 'Ali b. Warsand offer some precious information about the origins and character
 of this Shi'I sect. Their text may be quoted here in extenso :

 Fol. 48r: (1) FF kutubi AbT 1-HIusayn 'AIT b. Farsand (sic)
 riwdyatuhu 'an al-HIusayn 'an Lu'lu' 'an Bishr 'an AbT Ja'far

 Muhammad b. 'AlT 'alayhi I-saldm qdla asqa.a 'Umaru min
 al-adhdni hayya 'ald khayri 1-'amal, fa-nahdhu 'Aliyyun fa-lam
 yanlahi.

 Fol. 54r-v Fa-fT kutubi Ab 1-H.asan 'AIT b. al-Husayn b. Warsand al-BajalT riwdyatuhu 'an Ahmad b. Ibradhm b. 'AUl b.
 YaqfTn 'an 'Abd Alldh b. Musd b. Ja'far annahu qdla wa-ld
 lada'i l-adhdna ft l-subhi wa 1-maghribi.

 The isndd of the first tradition contains four transmitters

 from Ibn Warsand back to Imam Muhammad al-Biqir (d.
 ca. 115/733). As only their personal names are mentioned, it
 is impossible to identify them. That the Bajaliyya in the
 extreme Sils used the Shii formula hayya 'ald khayri I-'amal,
 whose legitimacy the tradition affirms, in the call to prayer, is
 reported by al-Bakri. (2) In the isndd of the second tradition,
 Ahmad b. Ibrdhim b. 'Ali b. Yaqtin is named as the final
 transmitter from whom Ibn Warsand heard it. 'Ali b. Yaqtin
 was a prominent Kiifan ShIfi living in Baghdad and serving

 the 'Abbisids. He transmitted from Imams Ja'far al-.Sdiq and Mtisd al-Kdzim and died in 182/798. (3) Neither a son

 (1) Reference is to the manuscript of the fragment of Qidi al-Nu'mdn's K. al-
 iddh of the University Library of Tuibingen. The statement in my former article,
 JNES XXXV, p. 29, that a second manuscript of the same fragment is in possession
 of Professor Abbas Hamdani has to be corrected. In further correspondance with
 Professor Hamdani it has become evident that the Tuibingen ms. is the one formerly
 belonging to the Hamdani collection. Thus no other manuscript of the work is
 known at present.

 (2) Al-Bakri, p. 161.
 (3) Ibn al-Nadim, al-Fihrist, ed. G. FlUigel, p. 224; al-Najishi, K. al-rijdl,

 Tehran n. d., p. 209; al-Tfisi, Fihrist, ed. A. Sprenger, Calcutta 1855, pp. 234f.
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 Ibrdhim nor a grandson Ahmad of him are mentioned in the

 Imimi biographical literature. 'Abd Alluh b. MiisZ b. Ja'far,
 from whom Ahmad transmitted, is listed by al-TilsI as a trans-
 mitter from his father, Imam Miisd (d. 183/799) and from his
 brother, Imam 'All al-RidI. (1) The isndd may well be
 incomplete and may originally have continued to Imams
 MuIhammad al-Biqir, Ja'far, or Miisi. If Miisf was the

 author of the statement, Q.di al-Nu'min no doubt omitted his mention intentionally as he never quoted any of the Imams
 of the Twelver Shi'a after Ja'far as religious authorities. (2)
 As the isndd stands now, 'Abd Allah b. Miisa appears as the

 author of the statement. Q.di al-Nu'min could have accepted his statement as partially authoritative just as he accepted the
 statements of various Zaydi 'Alids. (3) But it is doubtful
 whether Ibn Warsand who, according to Ibn IHawqal, considered
 Mfisd as the last Imam would have accepted a statement of
 his son 'Abd Allah as authoritative. It is thus not unlikely
 that the statement was originally ascribed to Imam Miisd.

 On the basis of the length of the two isndds of 'All b. Warsand,
 four transmitters from Imam Muhammad al-Bliqir and two
 transmitters from Imam Miisi, it may be safely assumed that
 he flourished sometime in the first half of the 3rd/9th century.
 It is also likely that he heard the traditions which he collected
 in his Books in the east, in 'Iriq. Nothing certain can be
 said about his origin. The nisba al-Bajali, probably referring
 to the Arab tribe of Bajila, is very common among Kilfan Shi'I
 traditionists of the time. The name Warsand, (4) on the other
 hand, would seem to point to a non-Arab, quite likely Berber
 origin. In his later life 'Ali b. Warsand evidently lived and

 (1) Al-Tfisi, Rijdl, ed. Muh. Si.diq Al Bahr al-'ulfm, Najaf 1381/1961, pp. 353,
 379.

 (2) JNES XXXV, p. 30.
 (3) JNES XXXV, pp. 31f.
 (4) In the mss. of the sources, the spelling of the names varies considerably.

 Besides the variation of sin with sdd, the letter nfln is in some instances replaced by
 td' or yd'. Cf. Talbi, L'tmirat Aghlabide, p. 571 n. 3. In the manuscript of the
 fragment of the K. al-fddh, the nfn could in one place also be read as id'. The
 reading Warsand has been adopted here as the most common one in the sources.
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 taught in Nafta in Qastiliya, for it is with this town that the
 family was regularly associated. The origins of Shiism in

 Nafta were, however, earlier if the account of Q.di al-Nu'man in his K. iftildh al-da'wa can be trusted. According to him,
 Shiism was introduced in Nafta by merchants trading with
 Marmdjanna, near which town a da'T of Imam Ja'far named
 Abil Sufydn had settled in 145/762 and where he had won
 numerous followers. (1)
 'All b. al-I;Iusayn b. Warsand, as the author of a corpus of

 Shi'I legal traditions, was the founder of the doctrine of the
 Bajaliyya sect. It is in this sense that Ibn IHawqal speaks of
 the sectarians in the extreme Siis as followers of 'Ali b. Warsand.

 But he apparently did not himself spread his teaching there.
 On the identity of the missionary who came to settle among the

 people of the Sfis and converted them, Ibn I.azm, al-Bakri
 and Ibn Abi Zar' provide sharply divergent information.
 A thorough investigation of their accounts is necessary in order
 to assess their relative merit.

 The account of Ibn Abi Zar' appears the least reliable. By
 the 'Ali b. 'Abd Allah al-Bajali whom he mentions, 'Ali b.
 Warsand himself is most likely meant. But the name of
 'All's father was al-IHusayn, not 'Abd Allah. Moreover,
 'All b. Warsand must have died long before the age of 'Ubayd
 Allah al-Mahdi, under whose reign (297/909-322/934) Ibn Abi
 Zar' places his missionary activity in the Stis. Ibn Abi Zar's
 account thus merely seems to confirm that 'All b. Warsand
 al-Bajal was the founder of the doctrine of the Bajaliyya and
 to indicate that the conversion of the people of the Sils took
 place long after his time.

 (1) Cf. Qdai al-Nu'ma n's account of the activity of the dd'is Abf Sufyin and
 al-Hulwini in his Iftildh al-da'wa, ed. Wadid al-Qddi, Beirut 1970, pp. 54ff. The

 account has been analyzed by M. Talbi, L'Irmirat Aghlabide, pp. 574ff. It is
 interesting to note that Qddi al-Nu'min chose to ignore 'Ali b. Warsand in his
 Iftitdh al-da'wa. He was evidently interested in showing that pre-Fitimid Shiism
 was introduced by missionaries of Imam Ja'far, recognized by the Ismi'Ilis, and
 to minimize the role of Mfisawl Shiism which was a heresy for him. There is, on
 the other hand, no trace of any role of Abfi Sufydn and al-Hulwini in the transmiss-
 ion of Shi'i hadith in the fragment of the K. al-iddh.
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 According to Ibn IHazm, the missionary rather was al-IHasan
 b. 'Ali b. Warsand, most likely a son of the author of the Books.
 His activity thus can be roughly dated around the middle of
 the 3rd/9th century. A problem arises, however, from
 Ibn IHazm's statement that the 'Alid ruler of the Sils converted
 by the missionary was Ah mad b. Idris b. Yahyd b. Idris (II).
 Unfortunately, very little is known about the Idrisid dynasties
 in southern Morocco. The descendants of Yahyg b. Idris
 are, however, nowhere else in the sources associated with the
 rule of any part of the Sils. Rather, they are regularly
 described as the rulers of the town of Dar'a, named as Tiyiimatin
 by al-Bakri, a four days' trip east of the country of the Stis.
 Al-Ya'qfibi, writing in 278/891, states that Dar'a belonged to
 YaIhyy b. Idris, no doubt meaning that in his time it was ruled
 by his descendants. (1) Al-Bakri names 'All b. Ahmad b.
 Idris b. YaIhyy b. Idris, i.e. the son of the 'Alid converted by
 al-IHasan b. 'Ali b. Warsand, as a former ruler of Dar'a without
 any indication as to the time of his rule. (2) 'Ali's son Ahmad,
 too, is mentioned in Ibn IHazm's Jamharal ansdb a4-'Arab as

 ruler of Dar'a (sah.ib Dar'a). (3) It is most likely that Ahmad b. Idris b. Yahy5 also ruled in Dar'a and not in the Stis.
 Ibn IHazm's account seems to refer to an earlier phase of the
 missionary activity of the Banfi Warsand, though there is no
 evidence that a Shi'I community of any significance survived
 in the region of Dar'a later. Al-IHasan b. 'Ali b. Warsand may

 (1) Al-Ya'qabi, Bulddn, ed. M. J. de Goeje, p. 359. The text of al-Ya'qabi
 appears to be in disorder in this passage. As it reads now, the town of Dar'a
 which is identified for the same time by al-Bakri (p. 155) as Tiyrmatin is named
 Tdmdalt. The latter town was located according to al-Bakri (p. 163) at a distance
 of a six day's trip west of Tiyfimatin. The location of Tdmdalt has been definitely
 established, cf. V. Monteil, Tdmdult, in Hespdris XXXIII (1946), 398f. In the
 text of al-Ya'qfbi, the name of Tdmdalt should probably be placed after the words
 li- Yahgyd b. Idris al-'Alawf, where it would form a section heading for the following
 text.

 Alter the death of Idris II in 213/828, Yahyd b. Idris was at first, according to

 al-Bakri (p. 124), given the town and region of Dfy and, according to Ibn Abi Zar'
 (p. 28), the towns of al-Basra, Asi1d, and al-'Ardyish. Most likely he later moved
 south to Dar'a.

 (2) Al-Bakri, p. 155f.

 (3) Ibn .Hazm, Jamharat ansdb al-'Arab, ed. E. L6vi-Provengal, p. 45.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:56:41 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 94 WILFERD MADELUNG

 never have settled in the Sis or at least did not play a major role
 in the conversion of the people there. This may explain why
 al-Bakri names a different member of the family, Muhammad
 b. Warsand, as the missionary of the Sis, unfortunately without
 giving details of his genealogy. As the conversion of the Sils

 probably took place somewhat later than al-.Hasan b. 'All b. Warsand's activity in Dar'a, but still, according to al-Bakri's
 account, before 280/893, this Muhammad could well be the son
 of the latter. The 'Alid whom al-Bakri names as the former

 lord of the sectarians in the S~is, Idris b. Muhammad b. Ja'far
 b. 'Abd Allah b. Idris (II), is not mentioned elsewhere. His
 ancestor 'Abd Allah b. Idris, however, is known to have been
 buried near Ijli, the early capital of the Sis, (1) and his descen-
 dants were ruling there in the time of al-Ya'qiibi. (2) Al-Bakri
 does not state unambiguously that he was a contemporary of
 Muhammad b. Warsand, though this seems likely. It is
 evident, in any case, that Muhammad b. Warsand was active
 teaching in the Stis.

 Ibn 'Idhari notes the death of a scholar from Qastiliya,
 Muhammad b. al-Hasan, known as Ibn Warsand, in the year
 296/908-9. (3) Chronologically, he could well be a grandson

 (1) Al-Bakri, p. 162.
 (2) Al-Ya'qfibi, p. 359. It is not impossible, though unimportant in the present

 context, that instead of 'Abd Alldh, ' Ubayd Alldh should be read. 'Ubayd Allah b.
 Idris II and his descendants also lived in the Sfs area, and there may be some
 confusion in the sources between members of the two families resulting from the
 similarity of the two names in the Arabic script. Al-Bakri and other sources affirm
 that the town of Tgmdalt was founded by 'Abd Allah b. Idris (al-Bakri, p. 163;
 al-Ya'qdbi, p. 359; the founder of Tgmdalt is called 'Ubayd Allih b. Idris in the
 Mandhij al-fikar of Muhammad b. Ibrihim al-Kutubi who, however, names the
 founder of Ijli also 'Ubayd Allih b. Idris, cf. Fagnan, Extrails inddits, p. 47).
 On the other hand, Ibn H.azm mentions 'Ubayd Allih b. Muhammad b. 'Ubayd
 Allih b. Idris II as the ruler of Tdmdalt fighting with his cousin al-IHasan b. Ja'far
 b. 'Ubayd Allih b. Idris II over the possession of the town (Jamhara, p. 46). Al-
 Bakri, moreover, names a Hamza b. Ja'far b. 'Ubayd Allih b. Idris as the ruler of
 Nafis in the Sfis (al-Bakri, p. 160). This Hamza b. Ja'far and al-Hasan b. Ja'far
 would be uncles of Idris b. Muhammad b. Ja'far, the lord of the Bajaliyya, if he were
 a descendant of 'Ubayd Allih b. Idris II rather than of 'Abd Allih. No other
 descendants of 'Abd Allah are named in the sources.

 (3) Ibn 'Idhdri, al-Baydn al-mughrib, ed. G. S. Colin and E. LUvi-Provengal,
 I 155.
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 of 'AIj b. Warsand. Should he be identical with al-Bakrl's
 Muhammad b. Warsand? It is tempting to think so, but there
 is no definite evidence. He is not mentioned in the Mdliki

 labaqdl works and thus presumably did not belong to the
 Miliki school. The family of Ibn Warsand evidently main-
 tained its ties with Nafta, and Muhammad b. al-IHasan, if
 he was associated with the missionary activity in the Sris,
 may well have returned to the home country of the family
 before his death.

 Nafta evidently harbored a sizable Shi'i community in this
 period. Al-Bakri even states, probably referring to the

 early F.timid age, that all the people of Nafta were Shi'is and that the town was therefore called the < Little Kifa > (LKiifa
 al-sughrd). (1) This is no doubt an exaggeration, for Ibn
 Hjawqal, who traveled in the region in the years 336-40/947-51,

 states that Ib<.di and Wahbi Khirijism predominated in the
 town and the whole area. (2) Concerning the pre-Fitimid
 age, Abu 1-'Arab mentioned in his Tabaqdl a scholar from Nafta,
 Abil 'Abd Allah Muhammad b. al-IHasan, describing him as a
 moderate Shi'I who died in 294/906-7. (3) Under the reign of

 the first F.timid caliph, al-Mahdi, there is mention of a q5di from Nafta, Muhammad b. 'ImrZn al-Nafti. He was first

 q.i of Tarabulus and in 311/923 was appointed q.di of

 (1) Al-Bakri, p. 75. Al-Bakri's source is here presumably Muhammad b.

 Yfsuf al-Warrgq who lived in al-Qayrawin during the Ft.imid reign before settling
 in Cordova under al-IHakam II (350/961-366/976).

 (2) Ibn HIawqal, p. 96.
 (3) Abu 1-'Arab, quoted by al-Wazir al-Sarrij, al-HIulal al-sundusiyya, as report-

 ed by Talbi, L'kImirat Aghlabide, p. 570. The work of al-Sarr5j was not available
 to me. It cannot be entirely excluded that this Muhammad b. al-IHasan is identical
 with Muhammad b. al-IHasan b. Warsand, as the death dates given for them differ
 by only two years. In this case, the identity of the missionary in the Sfis men-
 tioned by al-Bakri with Muhammad b. al-IHasan b. Warsand would appear unlikely
 as this Muhammad b. al-IHasan, according to Abu l-'Arab, studied in al-Qayrawin
 and "never said anything evil of any Companion", quite in contrast to what al-
 Bakri reports about the ddti Muhammad b. Warsand. On the other hand, Muham-
 mad b. al-IHasan b. Warsand according to Ibn 'Idhiri studied abroad (kdnat lahu
 rihlatun wa-samd 'un min al-fuqahd'). Thus it seems more likely that the two are
 not identical.
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 al-Qayrawin. (1) A year later, in 312/924, he died. (2) He
 may well have been originally, before the rise of the Fdtimids,
 a Shi'I of the school of Ibn Warsand who then quickly joined
 the victorious Ism'eIli cause.

 Q.di al-Nu'mdn's quotations from the Kutub of Ibn Warsand tend to corroberate the information of Ibn Hawqal, repeated
 by al-Idrisi, that the Bajaliyya were Misawi Shiis. Imam
 Muhammad al-Bdqir and 'Abd Allah b. Mfisi, probably trans-
 mitting a statement of his father Mis5 al-Kazim, are quoted as
 religious authorities. The contention of Ibn Hazm and al-
 Bakri that the Bajaliyya restricted the imnmate to the IHasanid

 descendants of 'All to the exclusion of the .Husaynids, is evidently mistaken and most likely based on a rationalization
 of the fact that the sectarians were ruled by descendants of
 the IHasanid Idris. (3) The Bajaliyya may have accorded
 these Idrisids, with whom they appear closely associated in
 the accounts of Ibn JHazm and al-Bakri, some religious position,
 perhaps even as deputies of the absent Imam Miisd whose return
 as the Mahdi they expected. (4) But they cannot have
 recognized them as im5ms. Their association with the sect
 seems to have outlasted the general disintegration of Idrisid rule
 in Morocco in the first half of the 4th/10th century. For
 al-Maqdisi, writing ca. 378/988, states specifically that the
 Idrisids were in control of the extreme Sils. And his charac-

 terization of what he calls the (( Idrisid ) fiqh doctrine there as
 being similar to the F5timid Ism'eIli doctrine leaves little room
 for doubt that the madhhab of the Bajaliyya is meant. (5)

 (1) Ibn 'Idhiri, 1 188.
 (2) Ibn 'Idhiri, I 189.
 (3) It is on this basis that Friedlaender held the information of Ibn Hazm and

 al-Bakri to be reliable and rejected Ibn Hawqal's statement (JAOS XXIX, p. 75).
 M. Talbi, on the other hand, has argued in favor of the reliability of Ibn Hawqal's
 information (L'kmirat Aghlabide, p. 572 n. 2).

 (4) According to al-Naubakhti, Firaq al-shi'a, ed. H. Ritter, p. 68, a group of
 the followers of Mfisd b. Ja'far who expected his return as the Mahdi considered his
 son 'Ali al-Rid;i and his descendants as his lieutenants (khulafa'), rather than
 imims. The Bajaliyya could have attributed a similar role to the Idrisids in their
 midst.

 (5) Al-Maqdisi, Ahsan al-laqdsfm, ed. M. J. de Goeje, p. 238.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:56:41 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 SOME NOTES ON NON-ISMA 'ILI SHIISM IN THE MAGHRIB 97

 Yet it is also unlikely that the presence of the Idrisids among
 the sect continued until its extinction.

 The identification of 'All b. Warsand as a Maghribi Shi'I

 scholar has interesting implications for QII. al-Nu'mdn's
 compilation of IsmI'Ili law in his K. al-Tddh. It is now evident
 that he did not rely exclusively on Shi'I books imported by the

 F.timids and the Ism"Ilil da'wa from the east. There is indeed further confirmation of this fact. Ibn 'Idhdri under the

 year 310/922-3 reports the death of a Muhammad b. Sallim
 b. Sayydr al-Barqi al-Hamdini >, who was learned in fiqh
 according to the doctrine of the Shi'a (kana mulafaqqihan
 'ald madhhab al-sht'a). (1) He is obviously the same as the
 Abfi 'Abd Allah Muhammad b. Sallim b. Sayyar al-Kfilf

 whose Kulub Q.di al-Nu'min extensively quoted as his chief source of Zaydi legal traditions. (2) From Ibn 'Idhrli's
 notice it can be inferred that this Kfifan Zaydi scholar lived
 for some time in Barqa and later presumably moved to al-

 Qayrawin where he seems to have died. Q~.di al-Nu'man
 may well have been personally acquainted with him. It
 may thus legitimately be asked if some of the other authors of
 books quoted by al-Nu'mdn who cannot be identified on the
 basis of the Shi'i and other biographical sources were also pre-

 F.timid Maghribi Shi'I scholars or eastern Shi'I immigrants. In the face of the dearth of information in the sources about pre-
 Fdtimid Shiism in the Maghrib the question can only be raised
 in the hope that chance may permit the identification of one or
 +,he other of these authors in the future.

 Wilferd MADELUNG

 (Chicago)

 (1) Ibn 'Idhfri, I 188. His second nisba is no doubt to be read al-Hamddni,
 referring to the tribe of Hamdfn, rather than al-Hamaddni as the edited text is
 vocalized.

 (2) JNES XXXV, pp. 31, 35, 38.

 7
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 LES THeMES CHRE?TIENS

 CHEZ IBN SAB'IN ET LA QUESTION

 DE LA SPECIFICITE DE SA PENSIE

 Lors meme que les chercheurs d6taillent les differences de
 doctrine entre les diverses branches du tasawwuf, ils admettent
 g6n6ralement que ce mot d6signe une meme forme de pens6e
 qui aurait seulement 6volub avec le temps. Plus encore, lorsque
 l'on parle du tasawwuf andalou, on le considere comme englobe
 dans une meme tendance n'ayant que des differences de degr6s
 dans le radicalisme des theses : panth6isme absolu pour la
 plus grande partie, panth6isme mitig6, etc. L'ampleur de
 l'ceuvre d'Ibn 'Arabi, son immense influence sur la plus grande
 partie du territoire musulman, n'ont pas seulement conduit
 a le consid6rer comme donnant l'expression la plus achev6e de
 la mystique islamique de son temps, mais meme a en faire le
 porte-parole en la matiere de son pays d'origine, voire a le
 concevoir comme le chef d'une 6cole nomm6e (~andalouse ,
 sans autre precision.

 Des le xIve siecle, Ibn Haldfin (1) et Ibn al-Hatib (2) se
 faisaient les echos d'une tradition distinguant les mystiques
 occidentaux en partisans de l'irradiation divine (tagall : Ibn al-
 'Artf, Ibn Barrag'3n, Ibn QasI, Ibn 'Arabi) et partisans du
 monisme (wahda : Ibn Sab'in et ustari notamment). Mais ils

 (1) ,ifd' al-sd'il li-tahdib al-masd'il (6d. I. A. KhalifW, MIlanges de l'Univ. Saint-Joseph, Beyrouth, 1958, pp. 1-192, et coll. Recherches, no 11).
 (2) Rawdat al-ta'rff bi-l-hubb al-harif (Bd. 'Abd al-Qddir 'Atf', Le Caire, 1968).
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 ne poussaient pas plus loin l'analyse. Ibn Haldfin lui-meme
 les englobait tous finalement dans le groupe des partisans du
 monisme (wahdal al-wu'iad), se contentant de d6signer les
 seconds comme partisans du monisme absolu (wahda muflaqa) (1).

 Chez ce precurseur de la sociologie, on est 6tonn6 de voir
 l'analyse rester au niveau des notions. Ce n'est pourtant pas
 parce que le domaine de la speculation lui apparaissait comme
 autonome; on trouve dans ses oeuvres des notations importantes
 sur l'incarnation sociologique de telle ou telle doctrine, mais
 seulement " propos de l'Afrique du Nord, ofi le lien entre tribus et
 confreries est fort. Pour l'Espagne musulmane, ofi il n'en a
 pas Wt6 de mime, il a Wth visiblement d'rout6. Son jugement
 sur Ibn QasI et sur le mouvement des MurTdTn, qui selon lui
 echouerent pour ne pas avoir eu l'appui de quelque groupe
 ethnique, est significatif. En fait, tout groupe social n'est pas
 donne d'emblee. Beaucoup sont informels et ne se rassemblent
 par exemple qu'autour d'une ideologie. C'est ce que l'on voit
 en Andalus avec la separation de deux groupes de soufis, ayant
 des systemes de relations individuelles distincts (2), et jouissant
 chacun d'un statut different aux yeux de la tendance dominante
 dans l'Islam espagnol : malgre la coquetterie d'Ibn 'Arabi
 de se considerer comme incompris, la perspective a laquelle
 il adherait a pu inquieter par son aspect doctrinal mais a nean-
 moins 6te acceptee tant qu'elle n'avait pas d'implication
 politique immediate, alors que celle d'Ibn Sab'In a d'emblhe
 't' rejet'e, et a et6 pers6cut'e par le pouvoir au fur et a mesure
 de la perte d'audience des Almohades (3).

 En somme, sur ce point, Ibn Haldfin a fait l' preuve de la
 limitation de son systeme d'explication sociologique, ce qui l'a
 ramene au niveau des h6resiographes musulmans et a leur d6faut
 fondamental, qui est de reduire les pensees a des ((theses >,
 sans tenir compte du contexte de celles-ci. Ce contexte devait

 (1) Al-Muqqadima (trad. V. Monteil : Discours sur l'histoire universelle, Beyrouth,
 t. III, 1968, pp. 1016-1019).

 (2) Cf. notre art. Une dlude sociologique des mouvements religieux dans l'Espagne
 musulmane (Ml1. Casa Veldzquez, 1972, pp. 279, 281-283).

 (3) Cf. notre Approche sociologique de l'Islam andalou (VeIXIe-VIIe/XIlle
 sidcles) (A paraitre) et La pensde d'Ibn Ti2marl (B.E.O., t. XXVII, 1974, p. 43).
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 par contre etre beaucoup plus sensible aux contemporains, ce qui
 expliquerait la difference de traitement regu par les diverses
 tendances. Inversement, l'6loignement dans l'espace et dans
 le temps a 6t6 cause de confusion.

 Le principal disciple d'Ibn Sab'in, guitarI, semble avoir
 favoris' cette confusion a son corps defendant. Pour sa part,
 il adhere a la doctrine de son maitre et accepte tout son univers
 mental. Aussi ne peut-on les s6parer et certaines critiques
 doctrinales qui ont 6t6 faites a utarI au XVIIe siecle ne lui ont
 6t6 adress6es que parce que ses poemes 6taient tres r6pandus
 tandis que les textes d'Ibn Sab'In n'6taient guere lus, bien qu'en
 fait ce soit l'optique de ce dernier qui soit vis6e. Mais n'ayant
 pas sa formation philosophique, Sustari en a repris les theses,
 non la d6marche. D'ofi a la fois un adoucissement et une ((mysti-
 cisation )> plus poussee de la doctrine (1). S'ils n'en ont pas eu
 une conscience claire, les contemporains l'ont n6anmoins senti
 confus6ment. Al-Gubrini, qui 'crit A Bougie ' la fin du xIIIe siAcle,
 mentionne bien gu'tari comme soufi, mais non Ibn Sab'In.
 Parlant de hikma ' propos de tous deux (ce qu'il ne fait pas
 a propos d'Ibn 'Arabl), il qualifie le maitre de 'arif, mais le
 disciple de 'abid (2). Ce dernier, en effet, insiste beaucoup plus
 sur les questions pratiques. Il t6moigne a leur propos du meme
 esprit que son maitre, notamment par l'acceptation de l'heritage
 intellectuel almohade (3), mais les disciples 6gyptiens n'6taient
 pas en mesure de le saisir. D'oi la formation dans ce pays d'une
 tarTqa SuitarTya distincte de la sab'TnTya, et ax6e essentiellement
 sur la pauvret6. u'tarI, qui ne pouvait l'empicher, le regrettait
 beaucoup et attribuait cette scission a une meconnaissance de
 la valeur d'Ibn Sab'In, oblige de vivre eloigne a la Mecque (4).

 Bien plus, les soufis 6gyptiens qui ont continue quelques
 temps a se reclamer de ce dernier, semblent bien s'etre attaches

 (1) Montr6s par Massignon dans Recherches sur Shushlari, podte andalou enterrd
 d Damiette (Opera Minora, Beyrouth, 1963, t. II, pp. 413-415).

 (2) ' Unwdn al-dirdya f! man 'urifa... bi-Bi~dgya (6d. Beyrouth, 1969, nos 66 et 67).
 (3) Cf. sa Risdla Bagdddlya (6d. M.-Th. Urvoy, B.E.O., A parattre).
 (4) Cf. Al-Gubrini : loc. cit.
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 a sa personne sans approfondir sa pens6e (1). C'est ce qui ressort
 du moins du commentaire que l'on possede du testament
 d'Ibn Sab'in, commentaire tout impregn6 de l'esprit d'Ibn
 'Arabi (2). De meme, le plus c6l6bre mystique sunnite du
 xvIIe si"cle, 'Abd al-6ani al-Ndbulsi (3) a-t-il beaucoup contribu6
 1 ~tablir la confusion entre les diverses ceuvres. Fortement

 influence par Ibn 'Arabi, sans etre de son niveau, ayant
 longuement 6tudi6 son oeuvre (4), Nfbulsi a en meme temps
 adopte une attitude radicale par rapport au theme de la wahdal
 al-wuMad (5), se rapprochant ainsi de la these principale des
 sab<TnTya sans abandonner l'esprit d'Ibn 'ArabI. Sa grande
 audience jusqu'a nos jours dans les milieux musulmans a achev6
 de consacrer la confusion d6ji 6bauch6e avant meme la
 disparition de la lariqa d'Ibn Sab'in.

 Les mecanismes qui ont permis cette confusion sont d6celables
 dans certaines situations limites, notamment ' propos des
 rapports respectifs des diverses doctrines avec les religions
 non-islamiques. Le Radd al-muflarT ft-l-ta'n 'al--l-us'tarT de
 Ndbulsi (6) est un texte dont l'argumentation nous parait

 (1) On remarquera le nombre d'Occidentaux dans l'isndd de la tariqa sab'infya
 donn6e par Massignon (La passion de Halldj, nouv. ed., Paris 1975, t. III, p. 281).

 (2) 'Ahd Ibn Sab'in li-taldmidih (ed. 'A. Badawi : R.I.E.E.I. Madrid, 1957,
 pp. 1-103 partie arabe. Commentaire : Testamento de I. S. a sus discipulos, ibid.,
 pp. 249-253 partie espagnole). ?uitari connaissait I'ceuvre d'Ibn 'Arabi puisque
 c'est sur un canevas de ce dernier qu'il a compos6 un tahmTs sur H1all. Mais il y
 reste fidele aux idWes d'Ibn Sab'in (cf. Massignon : Passion..., t. II, p. 440).

 (3) Damas 1050/1641-1143/1731.
 (4) Cf. Brockelmann : G.A.L., t. 11(1949), pp. 454-458, nos 15, 37, 38, 43, 79

 notamment et S. II (1938), pp. 473-476.
 (5) Cf. son Iddh al-maqsi2d min ma'nd wahdat al-wu'Od (6d. Khalif6 : Al-Machriq,

 1953, no 3, pp. 304-317), largement diffus6 dans les milieux soufis damascains actuels
 (fascicule de 32 pp., Matba'at al-'ilm, Damas, 1389/1969).

 (6) L'ouvrage est connu par plusieurs manuscrits vraisemblablement de qualit6
 assez m6diocre puisque Brockelmann a pu croire qu'il s'agissait de Sahl al-Tustari
 (cf. no 47 de son r6pertoire des oeuvres de Nibulsi, loc. cil.). Nous l'avons connu
 d'abord par un manuscrit trouv6 . IHama (ville conservatrice s'il en est ) par
 M. D. Gril qui nous l'a aimablement communiqu6. Confrontant par la suite ce texte
 r6cent (dat6 de 1304/1896) avec celui publi6, sans pr6cisions ni notes, par le P.
 Khalif6 (Al-Machriq, 1960, no 4, pp. 629-639), nous avons trouv6 sa version pr6f6-
 rable sur quelques points que nous signalons en note. Notre traduction omet du
 texte original 1) les formules st6r6otyp6es (introduction, conclusion, b6n6dic-
 tions...), 2) la plupart des citations coraniques, remplac6es par leurs r6f6rences,
 3) deux citations sans v6ritable rapport avec le contexte.
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 particulibrement significative a cet 6gard. II a l'avantage de
 presenter les trois degr6s successifs : attitude du maitre envers
 le Christianisme, r6ponse du disciple a cette attitude, inter-
 pretation tardive par un tiers de cette r6ponse. NibulsI com-
 mente, en effet, avec l'intention de la justifier aupres des soufis
 moyen-orientaux de son temps, une qaps da de gu'tari (1) dans
 laquelle celui-ci se met en scene face a son sayg qui, lui-meme,
 se fait le porte-parole de la symbolique liturgique chr6tienne.

 Qu'il s'agisse d'Ibn Sab'in dans ce dernier rol1e est souligne
 par Ndbulsi lui-meme. Il ne le nomme pas, mais il a rappel6
 dans l'incipit que gustari 6tait son disciple, en le qualifiant
 de 'drif kamil, et il parle ensuite simplement ( du> ~aygh de
 gu"tari, dans son commentaire. Precision suppl6mentaire :

 il l'oppose explicitement aux maltres "_dili que ce dernier avait suivis auparavant. A ce titre, le Radd al-muflart semble bien
 nous donner plus d'information sur les rapports entre Ibn Sab'in
 et le Christianisme que nous ne pourrions en obtenir par ailleurs.
 Pour ^tre si categorique dans son interpretation, Nfbulsi
 a dfi s'autoriser de textes perdus depuis, ou d'une tradition encore
 vivante a son 6poque. Des textes qui nous sont parvenus, nous
 pouvons neanmoins deduire qu'Ibn Sab'in avait une bonne
 connaissance du Christianisme, mais aussi t6moignait a son
 egard d'une comprehension, voire d'une sympathie rares en
 pays d'Islam, comme l'a reconnu 'A. Badawi (2). On ne peut lui
 opposer les Reponses Siciliennes telles que nous les connaissons
 aujourd'hui, car si Ibn Sab'in en est bien l'auteur, comme le
 prouvent d'autres textes d'authenticite certaine, elles ont e8t
 visiblement remaniees. Notamment les passages de jactance
 ont 6te interpolhs. Il est vraisemblable qu'a l'origine elles aient
 contenu une defense de l'appartenance a la communaute
 islamique, et peut-etre quelques remarques critiques envers le
 monachisme (3). Si meme les diatribes e6taient authentiques,

 (1) Elle se trouve aux pp. 58-63 de l'6d. du Diwdn al-Sugtari par 'A. S. al-Nagair
 (Alexandrie, 1960). C'est cette version que nous avons suivie, sauf sur les points
 qui commandent le commentaire, et que nous avons signal6s en note. NdbulsT a
 lui-mgme omis les vers 21 et 24.

 (2) Ibn Sab'In y la oraci6n mental (R.I.E.E.I. Madrid, 1956, pp. 131-135).
 (3) Ed. S. Yaltkaya : Correspondance philosophique avec l'empereur Freddric II

 de Hohenstaufen (Istanbul-Paris, 1943; intr. H. Corbin).

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:56:48 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 104 D. ET M.-TH. URVOY

 elles s'expliqueraient aisement par le contexte pol'mique qui
 suscite automatiquement chez cet auteur une attitude hautaine
 caract6ristique. Quand, par contre, ce contexte est absent, il
 ne -se prive pas d'utiliser la doctrine chr6tienne (et aussi la
 juive) ainsi que des citations de l'1vangile, a l'interieur meme
 du domaine de la vie religieuse (1).
 Ii s'agit d'une connaissance intellectuelle. La coupure entre

 hommes de religion andalous et les regions sous domination
 chretienne 6tait presque absolue; il n'a sans doute jamais vu
 ( vivre ) des Chretiens en Occident. De son c6te Sustari n'a pu
 faire connaissance avec les communaut6s coptes qu'apres son
 maitre et independamment de lui, car il 6tait deji parti pour
 la Mecque au moment de son arriv6e en 1Egypte. I1 n'y a donc
 pas influence sur l'utilisation po6tique faite par le disciple de
 ses visites des monasteres du Moyen-Orient (2). Mais on peut
 penser que ces visites repondaient a l'enseignement du maitre
 car, comme lui, gu'tari n'est pas tent6 par le syncr6tisme et il
 marque nettement les diff6rences, en particulier en vivant en
 ribd.l a Damiette au moment des Croisades. Il y a donc a la fois
 un lien entre les optiques respectives des deux personnages et
 la distance qui separe la connaissance intellectuelle de la vision
 po'tique.

 Cette distance, ;u'tari en est conscient, malgr' son attache-
 ment passionne " son maitre. Dans sa poesie, il la souligne par
 l'opposition entre d'une part le vin du calice, symbole de la
 manifestation divine, que lui presente son sayh, et de l'autre sa
 hirqa. De sorte que la scission qui s'est operee entre adeptes
 d'Ibn Sab'in et adeptes de ?ustari, tout en 6tant deplor'e par
 ce dernier, ne lui en est pas moins due en grande part. I1 est en
 effet avant tout l'homme d'une pratique. I1 evite les contro-

 (1) Cf. sa Risdlat al-nasZhat aw al-nzrlya (6d. 'A. Badawi, R.I.E.E.I. Madrid,
 1956, pp. 1-45 partie arabe; comment. esp. : loc. cit.).

 (2) On pourrait faire l'hypothbse que cette connaissance des monastbres datait
 de la p6riode andalouse de gu~tari oii, jeune commergant, il circulait dans la PNnin-
 sule; mais ces th6mes ne semblent apparaltre que dans ses po6mes orientaux (sur
 tout ceci, cf. 'A. S. al-NaFiir : Abz-l-Hasan al-Sugtarf, mistico andaluz y autor de
 zdjeles, y su influencia en el mundo musulman ; R.I.E.E.I. Madrid, 1953, pp. 141 et
 153).
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 verses doctrinales, et ses po6sies sont rapidement admises un
 peu partout malgre les critiques qui, en fait, visent son maItre
 a travers lui. S'il pol6mique, c'est pr6cis6ment pour defendre
 la hirqa.

 Perte du sens philosophique, vision po6tique facilement assi-
 milable au moyen des seances de samd', insistance sur la pratique,
 tout cela ne suffisait pas pour 6dulcorer totalement la pens6e des
 sab'Tnfya. Dans un Islam d6sormais ferm6 sur lui-meme et en
 mime temps d6sireux de < r6cup6rer ) tout son passe, Nibulsi
 devait franchir le dernier degr' et supprimer toute difficult6 en
 la mettant au compte d'une expression en langage d'initie,
 permettant l'arbitraire le plus complet sinon dans l'interpr6tation
 des mots en eux-memes, liee A une tradition lexicale, du moins
 dans celle de l'attitude d'ensemble exprimee dans le poeme.

 Refutation du calomniateur de gu'tari
 par 'Abd al-6ani al-Ngbulsi

 [... La veritable religion est l'Islam; ref. " Cor. II 130-133,
 III 67, et II 135] D'apres cela, nous savons que les Prophetes
 et les Envoybs 6taient tous dans la religion de l'Islam, laquelle
 est la religion de Dieu dans les cieux et sur la terre; il n'y a pas
 d'autre religion. Apres la mort des Prophetes et des Envoyes et
 l'extinction de leur siecle (1), Dieu a place dans cette commu-
 naut6 muhammadienne, pour chaque epoque, des saints qui
 sont les h'ritiers des Prophetes passes pour les sciences divines
 et les v6rit6s gnostiques, mais non pour celles des lois pratiques
 et des jugements formels qui comportent abrogation, changement
 ou alteration.

 Le Sayh supreme Muhy-l-Din Ibn al-'Arabi a dit : ~ le nombre
 des saints est le meme que celui des Prophetes, et il n'y a pas
 de doute qu'il y ait, a chaque 6poque, 124.000 saints, ni plus ni
 moins : pour chaque Prophete un saint >. Dieu a sans doute
 'tabli cela comme une aide pour cette communaut6, dans laquelle
 s'est accomplie la proph6tie et le message puisqu'il n'y a ni

 (1) Kh. : 'amrihim.
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 proph te ni envoye apres notre Prophete Muhammad; mais
 les h6ritiers de ceux qui tenaient leur science de Dieu sont
 presents a toute 6poque, jusqu'au jour du jugement, et ils sont
 investis des qualit6s des Prophetes et des Envoyes, comme si
 ceux-ci n'avaient pas quitt6 cette communaute (et lui conser-
 vaient) leur assistance en tout lieu. Toutes les epoques pass6es
 ont eu chacune un Prophete qui a servi la cause de Dieu aupres
 de ses contemporains en les dirigeant, les instruisant et les
 conduisant; et de tous temps il y a eu dans cctte communaut6
 des h6ritiers de tous les Prophetes et les Envoyes pour servir
 la cause de Dieu aupres de leurs contemporains en servant les
 Prophetes dans l'ob6issance et l'adoration du Seigneur des
 mondes. Nul doute qu'ils ne voient autant de mal que n'en ont
 vu avant eux les Prophetes de la part des entet6s et des
 infideles, et qu'ils soient patients a leur exemple. Mais (en
 outre) leur position est obscure pour les non-initi6s et les 6tats
 des vrais saints sont 6quivoques (1) aux yeux de ceux qui leur
 sont 6trangers, les ignorants et les r6volt6s (2) qui se montrent
 negligents (a leur egard) par exces de ztle (3), par manque de
 foi, par mauvaise intention ou par dessein hypocrite. C'est pour
 cela que nous avons 6crit les vers suivants :

 Oh n6gateurs ! vous serez br616s au feu !
 Vos intentions ont fait de vos actes des serpents.
 Vous etes rest6s aveugles devant ce que revle le dessein;
 mais toute chose est en Dieu et les actes sont dans l'intention.

 Certainement, c'est a nous, gens de 1'Islam, que revient
 par priorite et par justice la totalit6 des Prophetes et des
 Envoy6s, et nous seuls leur sommes apparentes, et aucune autre
 secte des infideles [cit. de Cor. III 68]. Parmi les saints, (celui
 qui se rattache) " Adam (se rattache) a Muhammad, et de meme
 pour No6, Idris, Abraham, Moise, J6sus et ainsi de suite jusqu'au
 dernier des Prophetes mentionn6s dans le Coran et meme ceux
 qui n'y sont pas mentionn6s [cit. de Cor. IV 164]. Celui qui se

 (1) Iltabasat (Kh. : al-tatabbut).
 (2) 'Isaya (forme dialectale syrienne) (Kh. : 'isaba).
 (3) Al-ittiqadd (Kh. : al-iftiqdr).
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 rattache A Muhammad unit les qualit6s de tous les Proph6tes,
 et on l'appelle le sceau du regne mulhammadien; il est unique
 a chaque 6poque et ne saurait se multiplier, car il est le sceau
 des saints de son temps sur le coeur du sceau des Prophetes.
 Or si Dieu se manifeste a lui dans la v6rit6 de Jesus (qui est
 aussi celle) de Muhammad, dans ce cas sa langue est la suryadnya,
 c'est- -dire (une langue) inintelligible, et son livre, descendu sur
 sa poitrine par la force (1) de l'inspiration et non par la r6v6lation

 de la proph6tie, est un livre en suryagnya dont le sens est
 6vang6lique. Lui-meme est saint musulman, croyant, v6ridique
 dans son Islam et dans sa foi, et vrai (disciple) de Jesus et de
 Muhammad. Sa sagesse est spirituelle : il respecte ses devoirs
 dans cette communaut6 islamique muhammadienne quant aux
 actes, aux obeissances, a la croyance et aux 6tats; mais (il a
 re?u) une sorte de baptime chr6tien dans la religion de
 Muhammad. Cet 6tat est celui de beaucoup de saints, que ce
 soit continuellement ou par intermittence comme pour le
 muhammadien integral. Celui-ci, en effet, I'a de temps en temps.
 Or, parmi les fils d'IsraNl, la verite de J6sus a approuv6 les
 jugements de la Thora concernant les actions visibles et a devoile
 les secrets de l'E~vangile pour les secrets caches qui ne font
 pas l'objet d'un texte. La langue qu'il s'est donnee est la
 surydnlya, car c'6tait la langue des fils d'Isra0il [cit. de
 Cor. XIV 4]. Lorsque l'evangile a 6te traduit en arabe, ces

 termes evangeliques en suryain~ya ont ete arabis6s : le couvent (dagyr), le moine (rdhib), le patriarche (bafriq), le diacre
 (Sammds), le pretre (qissis), le vin (hamr), le calice (ka's) et
 I'6glise (kanTsa). Ces mots ne sont pas dans l'1vangile, mais
 s'y trouvent d'autres termes qui sont des secrets et des 6tats
 divins gnostiques. Le serviteur (de Dieu) y est nomme ainsi de
 la meme facon que, dans notre loi, il s'appelle < croyant ),

 < musulman ), << disciple ), < adepte ), voire < obedient  dans la mesure oii il a des 6tats divins caches, et d'autre part < adora-
 teur , << prosterne ), << priant) s'il accomplit des actions precises
 et des gestes determines. S'il delaisse la nourriture, la boisson,

 (1) Bi-mulk (Kh. : bi-Makka).
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 les relations conjugales de l'aube jusqu'd la nuit, avec la ferme
 intention de prier, on le dit < jeun >. S'il va en pelerinage A
 la Mecque, on l'appelle < p lerin * et < visiteur > (du lieu sacra).
 Ainsi de suite. Et on l'appelle <<diacre ('ammds) dans la mesure
 ofi il t6moigne du soleil (sams) de l'6ternite, < patriarche > dans
 la mesure ofi il sert les grands de sa communaut6, < moine #
 pour sa crainte de la v6rit6 du Puissant, < pr'tre > pour son
 aptitude a la connaissance de l'Esprit (1) supreme. On utilise
 le terme < vin * pour exprimer les manifestations divines si le
 serviteur (de Dieu) en est digne, et ( calice pour (d6signer)
 les images psychiques si elles sont ad6quates a ce qui en est
 la source. On parle d'( 6glise > (kanisa) si les disciples s'y retirent
 (iklanasahd) a l'abri des poussieres impures et (A cause de)
 sa puret6 de toute souillure dans le comportement et le choix
 par la force et la puissance. Ainsi en est-il des termes, propos et
 expressions de l'1vangile inspire par Dieu en surydnTya.
 Quand la secte des Chretiens s'exprime en ces termes et pretend

 s'y tenir, et expliquer litt6ralement leurs v6rit6s (cachees), ils
 sont infideles envers Dieu et tous ses Prophetes, meme si, dans
 leurs predications, ils se pr'tendent soumis et croyants en quelque
 prophete comme J6sus. En effet, Muhammad a abrog6 toutes
 ces religions. N6anmoins - nous l'avons vu - il n'en a abrog6
 que ce qui concerne les actes l6gaux. Quant aux professions de
 foi, il n'y a pas fait intervenir l'abrogation, et celui qui est
 infidele, Dieu ne le guide pas vers la verit" [cit. de Cor. XVI 107].
 Le fond de cette v6rite supreme est que la nature de Jesus peut
 Rtre invoquee par quelqu'un sans (2) pour autant qu'il soit
 infidele. C'est l'une des regles et des secrets qui font que les
 saints, dans cette communaute, sont du meme nombre que
 l'ensemble des Prophetes. La mis6ricorde (de Dieu) a 6tabli
 des saints selon Jesus et Muhammad, qui utilisent des vocables
 du v'ritable 1Rvangile, a savoir le livre de J6sus; il descend
 sur leur cceur par inspiration et non par rv6lation proph6tique
 pour que ne (3) se perdent pas ces v6rit6s et ne s'interrompent

 (1) Mot non transcrit par Kh.
 (2) N6gation non transcrite par Kh.
 (3) Li'alld (Kh. : laylan).
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 pas ces subtilit6s [Cit. de Cor. XXXV 32]. Il n'est pas exclu
 que le Livre puisse descendre a nouveau par inspiration sur les
 cceurs des heritiers comme il est descendu la premiere fois par
 R6vl1ation sur les coeurs des Prophetes. On rapporte au sujet
 d'Abfi Yazid al-Bistmi,, qui 6tait pourtant un heritier authen-
 tique de Muhammad, que le Coran est descendu sur sa poitrine
 par inspiration et que Dieu lui en a inspire la totalite sans
 enseignement de la part de personne; on dit qu'il n'est pas mort
 avant d'avoir recite par cceur le Coran verset par verset. Le
 sayh supreme Mu2hy-l-Din Ibn al-'Arabi a dit, dans les Fulahdal
 al-MakkFya, au chapitre 329 : ( le Coran est descendu sur le cceur
 de Muhammad et depuis il ne cesse de descendre sur sa commun-
 naut6 jusqu'au jour du jugement. Sa descente sur les cceurs se
 perp'tue et ne s'6puise pas (1); elle est la R'v'lation continue.
 Ce sont les saints que le Prophete (utilise pour la) faire parvenir
 aux oreilles des hommes *.

 Or SuStarl 6tait un partisan de cette conception. II a utilis'
 dans son oeuvre des vocables (tires) de 1' Jvangile et il a suivi
 ces voies divines de Jesus. Il tait muhammadien, mais muham-
 madien disciple de Jesus, de la fa?on qui a 6te dite. Son langage
 'tait arabe et muhammadien car il 6tait un langage divin, mais
 dans ce cas il 6tait a la fois la surydnTya de Jesus et (un langage)
 muhammadien, de la mime fa?on que celui de Jesus 6tait un
 langage divin en suryagnya et non pas arabe [Cit. de Cor. IV
 171]. ( Celui-la est Jesus, fils de Marie. Parole de v'rit' qu'ils
 revoquent en doute ) (Cor. XIX 34) (2), indique que la querelle
 reside dans le fait que Jesus ait parle en surydnfya : si un disciple
 de Muhammad utilise ce langage d'apr's Jesus, son apparence

 continue a 8tre celle de la suryagnya, car Dieu ne change pas
 sa parole. C'est des Ames que provient le changement, et les
 saints sont en dehors des lois des Ames parce qu'ils sont sous
 celles de leur Seigneur : (Soyez des maltres selon ce que vous
 savez de l'1criture et selon ce que vous 6tudiez > (Cor. III 79) (3),

 (1) Yabld (Kh. : yubdli).
 (2) Trad. Blachere.
 (3) Trad. Blachere. Le mot rabbdni, traduit ici par a maitre a et par M. Hami-

 dullah e vrai d6v6t a semble bien avoir pour Nibulsi le sens courant syrien de
 , divin, cleste s.
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 autrement dit : ne soyez pas soumis aux Ames, et les Chretiens,
 qui ont 6te infideles, y sont soumis et ne sont pas des maitres.
 Ils ont d6tourne la parole et c'est pour cela qu'ayant regu ce
 qu'ils ont su, ils lui ont 6tI infideles; et ceux chez qui est venu
 Muhammad, leur portant les verites de l'Evangile et meme
 davantage, ils ont 6tI infideles et negateurs, et ont suivi leurs
 ames dans leur ignorance, leur perdition et leur perversit6.
 ?ustari (au contraire) etait un maItre, musulman, muhammadien
 et disciple de Jesus. Les Musulmans ont la prioritl envers Jesus
 fils de Marie sur les Chretiens, car ils ont 6te infideles envers sa
 part de verite ; et s'ils ont ignore et se sont entites, les Musulmans
 (par contre) ont 6te croyants envers lui et envers sa part de
 verit. Il redescendra a la fin des temps pour les combattre au
 profit de notre communaute, les y engager et dementir leurs
 calomnies envers lui. II les tuera ou ils se feront musulmans.

 Il tuera le cochon, brisera la croix et supprimera la capitation,
 comme il a 6te' dit dans les recits veridiques.

 Sois stir, mon frere, que cette introduction te fera comprendre
 ce que nous allons dire de fa?on generale sur le sens du poeme en
 question et qu'elle te resoudra, s'il plait " Dieu, de nombreuses
 difficultes dans la parole des gens de Dieu, ceux qui croient en
 Lui et qu'I1l guide vers la verite.

 Commentaire.

 Quant au sens de ce poeme, il est inestimable, tant est grande
 la ramification des verites et l'interpenetration des signes.
 Mais nous n'en montrerons qu'un petit aspect et de fa?on
 approximative, selon l'inspiration du moment, le debordement
 (spirituel) de l'heure et l'assistance du Tres-Saint.

 ( Montre-toi poli a la porte du couvent et 6te tes sandales,
 salue les moines et arrete devant eux ta monture. )

 C'est-a-dire que si, toi qui es sur la voie de Dieu, tu te presentes
 devant la nature muhammadienne de Jesus, multiplie les
 politesses envers la Verite Supreme, a la porte du couvent
 de l'eternit6, A savoir la presence divine 6ternelle que verra
 l'initi6 apres l'effacement du temps et de l'espace et la disparition
 de tout l'univers. ( Oter ses sandales ) = delaisser l'image psycho-
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 logique, symbolique et tangible. Le <<salut aux moines)> =
 le don de la paix aux hommes en 6tat de peur et de terreur devant
 la formidable puissance divine. Il ne leur nie pas un seul de
 leurs 6tats (spirituels) ou une seule de leurs paroles. II les respecte
 comme ils sont.

 # Magnifie le pretre, si tu cherches une faveur,
 et exalte le diacre, si tu veux t'Alever. )

 autrement dit, dans le couvent. C'est-a-dire que si tu te presentes
 a lui, tu respecteras et honoreras celui qui possede cette nature
 muhammadienne de Jesus, et tu n'auras personne d'autre que
 lui a l'esprit. Ainsi a-t-on coutume de dire que le Thayh au milieu
 de son groupe est comme le Prophete dans sa communaute,
 et quiconque lui denie un de ses 6tats (spirituels) est infidele
 envers sa nature, sa situation et son exemple. Quant au diacre,
 il est inferieur au pretre dans cette nature muhammadienne
 de Jesus, et c'est dans ses retraites et ses deambulations qu'il
 per?oit les lumieres qui en irradient.

 < Voici les voix des diacres. Ecoute leurs melodies.

 Je to previens qu'elles font perdre la raison. #

 Autrement dit : ecoute de leur bouche la parole des inities et
 de ceux qui sont dans la voie; ils expliquent leurs sentiments
 et leurs verites et ils rendent claires les connaissances savou-

 reuses qui les mettent en extase. Mefie-toi qu'ils ne t'enlevent
 a toi-meme et ne te fassent sortir de ta raison, car tu seras
 attire (non seulement) avec eux (mais encore) en eux.

 # Ils y apparaissent comme des lunes ou des soleils levants,
 faisant leurs processions avec des croix. Gare-toi d'etre

 ]consume. )

 SY # =dans le couvent. # Des lunes et des soleils) = eux-
 memes (1) sont des lunes de par leurs ames et des soleils de par
 leurs esprits. < Les croix ))(2)= l'image de leurs corps tues par
 les efforts vers Dieu sur la voie droite et crucifies par la mortifi-

 (1) Hum (Kh. : s.m.m.).
 (2) Mot non transcrit par Kh.
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 cation l6gale - on dit par exemple de Rdbi'a al-'Adawiya qu'elle
 6tait, apres tant d'efforts, comme une vieille outre usee et
 dessechee -.
 # N'ecoute surtout pas leur sagesse,

 ne participe surtout pas a leurs reunions.
 Si tu respectes cette condition avec sincerite

 et ne romps aucun pacte ni engagement,
 ils t'invoqueront comme pretre et t'appelleront moine.

 Ils te montreront les secrets et te fMliciteront pour ton
 [action.

 Ils te donneront la cle de l'6glise
 dans laquelle se trouve l'image de Jesus sous l'aspect de

 ]leurs moines. )

 C'est-a~-dire : garde-toi d'6couter la sagesse de ces inities et
 d'agir en fonction de ce que tu en as entendu, car tu ne l'as pas
 entendue telle qu'elle est chez eux et tu ne la connais pas. Tu
 te perdrais (1) par elle car elle est muhammadienne (mais en)
 suryanfya, alors que toi tu es muhammadien arabe. Si tu
 respectes cette condition, si tu crois leur parole en fonction de
 leur savoir et si tu patientes envers eux jusqu'd ce que, avec
 leur aide, ce que tu as vu te soit clair par toi-meme et sans
 interpretation; si tu ne renies rien et es capable avec eux de
 patience; tu auras alors atteint la perfection de cette attitude
 et de cette nature mulhammadienne de Jesus qui est la leur.
 Ils t'appelleront comme ils s'appellent entre eux. Ils te montre-
 ront leurs secrets et te donneront la cl6 de leur penetration. Ils
 te feront comprendre les images qui manifestent dans leurs
 ames la Verite Divine. Ils les subliment selon l'ordre de Celui (2)
 qui n'a rien de semblable, et ils les comparent selon son ordre,
 car Il est 1'Audiant et le Voyant - il s'agit de la comparaison
 legale telle que l'a enseignee Dieu car il a dit dans (le Coran)
 que sa gloire a un visage (ex. : ( ofi que vous alliez, baisez le
 visage de Dieu )), une main (ex. : # la main de Dieu est sur la
 leur a), etc., toutes choses pour lesquelles le lanzth est necessaire.

 (1) Ta.ill (Kh. : taf'al). (2) Mot non transcrit par Kh.
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 De meme cette comparaison se trouve dans l'vangile en fonction
 des caracteres de J6sus -.

 ( Oui! tout ce que tu m'as dit, je l'ai ecoute,
 et je n'en veux ni faveur ni felicitation.

 Quand je viens au couvent, je deviens un seigneur
 et je suis tellement fier que je laisse pendre ma traine.

 Je demande oit se trouve celui qui fait le vin;
 - ai-je l'espoir d'y parvenir ou non?

 Le diacre me dit : < que veux-tu? )

 Je reponds :" je veux du vin de chez vous ! ,)
 L'auteur raconte qu'il a accepte les conditions mentionnees et
 a agi en fonction d'elles tant qu'il a suivi (cette voie). Il est all6
 au couvent ternel, (s'est tenu) poli, jusqu'a ce qu'il devienne
 un des parfaits. Puis il a demand6 celui qui fait le vin et qui
 fait boire le breuvage divin dans ce couvent. Or c'6tait son
 sayh (1) avec l'aide de qui il a suivi (sa voie) et par qui il s'est
 elev4.

 # II dit :  par ma tite, le Christ fils de Marie
 et ma religion, (je ne les 6changerais pas) meme contre

 [ toutes les perles que tu pourrais me donner. #
 Je dis : j'ajoute l'or aux perles >. <( Non! > dit-il,

 # meme si tu me le donnais en abondance >.

 Je lui dis : je te donne mes sandales et mon livre,
 et je te donne mon baton avec lequel j'ai parcouru les

 [chemins.
 Voici ma besace; voici mon turban;

 voici ma ceinture, mon kalkal et mes sandales.
 Voici le secret de ma comprehension, mon cure-dent

 et la lampe de mon mihrab qui me tient compagnie la
 [nuit. )#

 Il dit : mon breuvage est plus noble que ce que tu as decrit
 et notre vin plus haut que ce que tu as mentionne. #

 Je lui dis : <point d'hyperbole, d6cris-le !

 (1) Kh. : gahsuhu.

 8
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 car si votre vin est plus cher, notre hirqa est plus haute :
 nous l'avons vue sur les 6paules de nos maltres

 et c'est en la portant que nous avons transmis (leur
 [message);

 c'est parce que nous la portions que les censeurs nous ont
 [beaucoup blames

 et nos oreilles ignorent les reproches " force d'en recevoir. )

 A propos de cette obedience a Jesus et Muhammad et l'tvangile

 en surydnfya, il raconte que son 'ayh_ a jure < par sa tte ' = par sa superiorite pour les confirmer, < par le Christ = par
 l'esprit de celui-ci insuffl~ dans son corps humain dans la mesure
 ofi il realise l'ordre de Dieu, et <( par Marie I = l'ame universelle
 appelee dans notre loi muhammadienne # la table gardie r
 de meme que l'Esprit dont on vient de parler est appel' le
 qalame supreme ). II a jure 6galement < par la religion ) = sa
 nature pure, qu'il ne serait pas ce que voulait (son interlocuteur)
 meme s'il lui donnait (( des perles = toutes les sciences qu'il a
 tiree de l'ocean du Livre et de la Sunna; ce qu'il faut com-
 prendre : # il s'est passe (1) de toutes ses sciences e). (L'auteur)

 raconte lui avoir dit : j'ajoute (2) a cela l'or  = le plus parfait
 des metaux. Le metal d'un serviteur (de Dieu) ne devient
 parfait qu'en se formant dans le s6rieux, la patience et la
 constance; il est alors totalement desinteress6 et se passe de
 toute chose. Puis - dit-il - il a ajout6 ': (je te donne mes
 sandales ~ = son image (3) visible, ( mon livre > = son image
 cachee, ( le baton = son ame cit. de Cor. XX 17-18], la
 besace a)= la force qui retient (4) a l'arriere du cerveau, < le
 turban)) = la force imaginative a l'avant du cerveau, <(la
 ceinture ) = la force pensante au milieu du cerveau, <<le kaskal >
 (dim. <kusaykil ) = son cceur par lequel il communie a la
 nourriture que lui dispense la Majest6e Cach6e, # la sandale ) =
 sa vie, au cours de laquelle il marche parmi les gens. Tout cela
 il le quitte, il n'y attache pas son ame, et la dispense des risques

 (1) Yugni (Kh. : yanbagi).
 (2) Aziduka (Kh. : an yadulla).
 (3) Siiratuhu (Kh. : sawtuhu).
 (4) Kh. : passif.
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 de bien ou de mal. Il ne veut ni ce bas-monde ni l'au-dela. Ce
 qu'il veut, c'est le visage de Dieu, en v6ritable Ansaur.

 ...I]
 # Le secret de sa comprehension = la mesure dans laquelle

 son ignorance lui permet de comprendre la gnose de son
 Seigneur; il y a renonce lors de son arrivee aupres de son sayh.
 # Le cure-dent >(1) = le dikr ofA la langue se conforme (2) a ce
 que lui ordonne l'ame; il y a egalement renonc6 pour que son
 aygh lui indique et lui apprenne un autre dikr. # La lampe du
 mihradb # = la lecture du Coran faite avec negligence et igno-
 rance; ii l'a aussi delaiss'e pour ne pas entrer sous le contrble
 de son Ame qui lui ordonnerait le mal. Certains disent, en effet,
 qu'il est mieux pour le disciple d'~tre sous le contrble d'une chatte
 que sous celui de son Ame lui ordonnant le mal. # La boisson * =
 le vin, c'est-a-dire les significations divines et les manifestations
 c'lestes.

 L'auteur dit avoir rencontr6 d'autres vayh avant le sien et
 les avoir vu decrire cela. Mais il a pris d'eux (l'habitude)
 d'observer les conduites visibles sans suivre une conduite

 cachee. Ii parle (ensuite) de ceux qui ignoraient son cas et la
 recherche de perfection qu'il avait en son coeur, comme il en est
 habituellement a toute poque avec les hommes qui pratiquent
 les vertus et qui ont des 6tats (mystiques).

 # Lorsque nous avons revetu (la hirqa) et avons et~ possed s
 [par son amour,

 nous avons abandonne pour elle notre patrie, nos biens
 [et notre famille (3).

 Je lui dis : < si tu veux porter mon manteau,
 il te purifiera et te donnera une famille (4).

 RIchange contre lui tous ces vetements,

 (1) Miswdk (cf. Nagidr, p. 50) (Kh. : mas'iil).
 (2) 'Ald muqtadd (Kh. : 'ald muqta'n`).
 (3) Ici il manque un vers. Par la suite, Ndbulsi a invers6, durant quatre vers,

 l'ordre des interlocuteurs (ordre que nous r6tablissons ici). C'est ce qui explique
 l'extrgme confusion du commentaire et notamment de la premiere phrase.

 (4) Nous gardons ici la version de Ndbulsi (wa ashab lahI ahlan). Na?i5r :
 wddih lahd...
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 dechire pour lui ta ceinture et abandonne tout ce qui est
 [forme >.

 II dit :# oui, j'ai 6te 6pris par son amour;
 j'en ferai un lien entre vous et moi.

 Voici le vin que je t'ai autorise a boire (1);
 il irradie dans les vases que je te presente >.

 Je lui dis : #ce n'est pas ce vin qui est mon but,
 et je ne cherche pas a l'obtenir.

 C'est un vin dont le temps est passe;
 apres, il n'a plus de qualite, avant il n'est pas connu.

 Reconnais que Dieu est l'Unique Seigneur
 et que l'Envoy6 de Dieu est le meilleur des Envoyes,

 sur lui soit la paix de Dieu tant que brille l'6clair
 et tant que le dikr de Dieu est recit' parmi les hommes. >

 Le layh en question - raconte-t-il - dit qu'il a demand6 ce
 vin, que son amour l'a poss6de, qu'il a renonce a toute autre

 chose jusqu'd ce que son sayh_ lui dise : revet mon manteau )>(2) = sa parure que constituent les connaissances divines et les
 v6rites du lawh[d. Pour cela, il lui a ordonne de se purifier en
 se lavant des impuretes (3) et en laissant l'amour des pauvres
 et des gens de bien qui appartiennent a cette fariqa; d'echanger
 l'ternite contre l'insouciance; de sortir des mceurs detestables
 auxquelles il s'etait habitue; de couper la ceinture du refus et
 de fuir ceux qui, parmi les hommes de science officiels, se
 montrent de mesquins partisans de la critique et du refus.

 Ensuite - raconte (l'auteur) - (son saygh) lui a tendu le vin
 divin dans des vases, c'est-a-dire lui a d6voile quelques images
 de ses manifestations et les sens de ses devoilements par

 expression orale et signe verbal. II lui a repondu : Ce n'est pas
 cette expression qui est mon but, ni la connaissance de cette
 parole que tu me dis; mais mon but est que je goi'te en moi-
 meme ces v6rites, que, par elles, je realise mon essence, et qu'elles

 (1) De mgme (fa di2naka h amran qadd abahfuka sarbahd). Nafiar : fa-ndwilnihd
 qad abahtuka sirraha.

 (2) 'Abd' (Kh. : 'ibdra).
 (3) Agbdr (Kh. : agydr).
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 deviennent ma nature de telle sorte que, en les entendant de
 ta bouche, je comprenne seulement leurs significations >.

 Le vin qui lui est destine - dit-il ensuite - est le d6voilement
 de la Majest6 1eternelle, avant Laquelle il n'est rien, et qu'on
 ne peut rattacher a aucune esp6ce. Elle donne la certitude

 a qui l'a d6voilbe au moyen du nom de Dieu, du tawh.d savoureux, visible et d6voil6, et de la connaissance de la v6rite muhamma-
 dienne. Elle permet une attitude universaliste par la sinc6rit6,
 la vision (immediate), la confirmation et la certitude (qu'elle
 donne) (1).

 La confusion meme de ce texte de Nibulsi, la precipitation
 avec laquelle il a 6t6 r6dig6, la substitution caract6ristique de
 p6riodes rh6toriques a l'argumentation dans les passages
 d1licats, tout cela interdit d'en faire une critique suivie. Il y
 aurait a dire sur bien des points de detail, mais nous accepterons
 ici l'explication donnee de la symbolique du poeme. On sait
 en effet que Suitari lui-meme ne d6daignait pas certains jeux
 de mots faciles repris par N~bulsi (sams-sammds), et on peut
 penser par ailleurs que ce dernier ne faisait qu'exprimer 1a
 une tradition lexicale admise dans les cercles soufis. Mais c'est

 beaucoup plus par son orientation d'ensemble que ce texte
 nous paralt donner un s6rieux enseignement philosophique,
 bien que ce soit de fa?on negative.

 On peut constater que le pr6ambule ne commande le com-
 mentaire de fa?on decisive que pour le principe g6neral selon
 lequel Muhammad est le sceau de la proph6tie. Par contre,
 l'appel a la suryadnya apparalt visiblement comme un artifice
 grossier. Elle n'est pas ici, comme l'a cru Massignon, cette

 (1) Ces trois phrases sont incertaines A cause du passage constant de l'auteur
 d'un genre A l'autre. Dans l'ensemble du texte, les fautes grammaticales ne sont
 pas rares et t6moignent de la pr6cipitation avec laquelle le commentaire a 6t6 fait
 ou du moins a 6t6 mis au net : la fin du texte parle d'ailleurs d'une r6daction faite
 en moins d'une demi-journ6e.
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 langue-m're de l'arabe formee de l'6pel d'initiales isoles (1),
 mais la langue des < Fils d'Isra1l r selon Ndbulsi. Mais en meme
 temps le fait que cette langue jadis courante soit devenue
 esoterique permet de reprendre l'accusation contre Juifs et
 Chretiens d'alteration des Icritures. En bloquant en une seule
 entite la langue mystique du gafr et celle, historique, de la
 rev~lation vangelique, et en evoquant une langue inintelligible
 sans autre precision, Nibulsi peut ainsi esquiver la demarche
 qu'avait suivie Ibn Sab'In, au nom de deux affirmations :

 - celle, coranique, de lah.rif, qui interdit toute reference aux textes effectivement utilises par les Chritiens; - celle du
 caractere 'sot'rique du livre de Jesus qui ne le rend accessible
 que < par inspiration ) et aux seuls ( saints ).
 Par suite, meme en admettant le detail de l'interpr'tation

 du poeme, la distance qui la separe des premisses tmoigne
 d'une intention supplkmentaire chez l'auteur dans l'6nonciation
 de celles-ci. Cette intention est la volonte de rdduire l'univer-
 salisme vrai qui est la source d'inspiration du poeme a un
 syncretisme. NdbulsI procede en ramenant ce qui est < autre )
 a un < ant6rieur ~>, a un # originel >, dont par ailleurs on revendique
 hautement la priorit6 du droit a l'h6ritage.

 C' tait de6ji la m6thode d'Ibn 'Arabi, qui proclamait son
 amour pour tous, sa receptivit ia toute sorte de pensee, mais qui
 fuyait l'Espagne devant l'avance chr6tienne et se montrait
 au Moyen-Orient partisan farouche des pratiques discrimina-
 toires. A l'inverse, Ibn Sab'In commence par affirmer les
 differences fondamentales, pour n'en 'tre que plus libre ensuite
 d'exploiter les points communs. Comme beaucoup d'autres,
 il refuse de se laisser emprisonner et cherche son bien onf il se
 trouve : sagesse des paiens, exemples empruntes tant au
 JudaYsme qu'au Christianisme... Mais tout ne lui parait pas
 assimilable pour autant. Il exploite ce qui lui semble 'tre des
 convergences; il use de rifdrences multiples et variees, mais il

 (1) Passion..., t. III, p. 107, n. 3. Ibn Sab'in sp6culait effectivement sur les lettres
 isoles placees en tAte de certaines sourates (cf. E. Lator : Ibn Sab'"n de Murcia
 y su Budd al-'drif ; Al-Andalus, 1944, pp. 371-417 et Massignon : Passion, t. II,
 pp. 335-336).

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:56:48 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 LES THEMES CHRETIENS CHEZ IBN SAB'iN 119

 refuse formellement le syncretisme et le denonce par exemple
 chez Ibn Sing et Gazdli (1). Aussi, lorsque l'on trouve ces deux
 noms ainsi que celui d'Ibn 'Arabi dans l'isnad des sab'nya
 transcrit par gu'tari (2), faut-il y voir un signe de manque de
 capacite philosophique de la part de ce dernier qui ram~ne de
 simples citations a des references initiatiques.

 C'est avec raison que Massignon a voulu trouver l'originalite
 d'Ibn Sab'in dans son #esprit critique >, En Islam, comme
 pour la scholastique occidentale, dans un monde intellectuel oit
 tous manipulent les memes notions, est vraiment novateur
 celui qui leur donne une resonnance particulibre. D'ot le ton
 agressif et hautain d'Ibn Sab'in vis-a-vis de ses contemporains,
 non prepares a cet 6tat d'esprit. C'est un peu le meme que l'on
 trouvait avant lui chez Ibn Hazm et chez Ibn Taimart contre

 toute forme de taqlid.
 Car c'est bien d'une demarche independante qu'il s'agit.

 Ibn Ttimart avait donne l'exemple d'une pensee autonome qui
 S(rejoignait) la theologie coranique. Ibn Tufayl avait repris
 la d6marche dans un contexte plus large, fortement marque
 d'hellenisme. Ibn Rued 6tait revenu a l'esprit de la pens~e
 almohade en se mettant a l'%cole de la philosophie la plus
 rationelle qu'il soit alors, celle d'Aristote. Mais a son tour
 Ibn Sab'in denongait le pech6 de servilite envers le Premier
 Maitre. Il s'agissait pour lui de laisser a la pens6e son developpe-
 ment naturel, sans restriction aucune. D'of un certain desordre
 dans l'assimilation des theses philosophiques et une certaine
 r6pugnance a choisir entre elles. Alors que le syncretisme
 assimile des themes djai 6labores et les modifie par l'insertion
 dans un cadre spirituel particulier, il s'agit d'elaborer une
 pensee qui procedera regressivement, reduisant asc6tiquement
 une information la plus large possible a une methodologie.
 Ainsi les diverses assimilations qui seront faites par la suite ne

 (1) Massignon : Recueil de textes inddits concernant l'histoire de la mystique en
 pays d'Islam (Paris, 1929, pp. 128-131) ; trad. : Ibn Sab'in et la critique psycholo-
 gique dans l'histoire de la philosophie musulmane (Mimorial Henri Basset, Paris,
 1928, pp. 123-130).

 (2) Textes inddits..., pp. 139-140.
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 modifieront-elles pas le theme assimilh, car ne sera repris de
 l'information que ce qui peut l'8tre tel quel suivant les exigences
 de la methode. Cela, la d'marche po6tique d'un gu'tarl ne
 peut le saisir.

 Ibn Sab'In apparalt ainsi sur la voie qui aboutira . l'ceuvre
 ( technique ) de R. Lull (lequel, dans le reste de son oeuvre,
 est beaucoup plus pros de guftarl, par contre). Certes il ne vise
 pas une methode combinatoire. La conception de celle-ci suppose
 la confluence de nombreux elments, les uns appartenant
 a la civilisation islamique (les ( machines a penser , comme la
 zd'ira'a), mais d'autres plus particulibrement developp's dans
 la civilisation occidentale (rythme trinitaire et rythme elmental
 attribu6 au reel). Ibn Sab'In n'avait ni la formation technique
 du manieur d'images et de symboles qu'6tait Lull, pour lui
 permettre de rendre feconde cette confluence, ni un contact
 suffisant avec ces doctrines cosmologiques. Il s'en est tenu A
 la speculation sur les lettres dont Massignon, refusant a juste
 titre une attitude dedaigneuse simpliste, a ramene la veritable

 signification A  une alchimie du langage reduisant a l'unite
 l'i'rab, la vocalisation trifonctionnelle de la grammaire semi-
 tique # (1). D'autre part, la structure du reel ne lui importait pas
 et il pr6ferait mediter sur la < Forme > de la creation (2).

 Mais si les contextes culturels diff6rents aboutissent a des

 organisations d'id6es diff6rentes - d'autant plus que l'ceuvre
 d'Ibn Sab'In n'aboutit jamais a la syst6matisation -, la
 perspective est sans doute la meme. Lull a 6labore son Ars
 inveniendi veritatem sur la base de sa connaissance des tendances

 intellectuelles profondes de l'Islam majorquin, confrontees
 avec son propre heritage occidental. I1 a assimile par la suite
 divers aspects de la vie religieuse musulmane qu'il a d6couverts
 peu a peu (dikr, po6sie mystique notamment), dans la mesure
 oft ils 6taient en accord avec les exigences m6thodologiques de

 (1) Passion..., t. II, p. 335.
 (2) Cf. le K. al-ihdta (6d. 'A. Badawl: R.I.E.E.I. Madrid, 1958, pp. 11-34, partie

 arabe; le commentaire de l'6diteur : El panteismo integral de Ibn Sab'in (ibid.,
 pp. 103-108, partie espagnole) va & 1'encontre de nos propres positions).
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 son Art ). Il n'a rien fait d'autre que retrouver la formule

 par laquelle Ibn Sab'In commengait son Ih.dta (et a sa suite,
 gu'tari ses Maqdlid al-wug'idlya) ": cal-saldm 'ald-l-munkir
 wa-1-muslim ).

 D. et M.-Th. URVOY

 (Toulouse)
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 THE NAQSHBANDI ORDER :
 A PRELIMINARY SURVEY

 OF ITS HISTORY AND SIGNIFICANCE

 "True Sufism is submission to God's Book and imitation of

 the sunna of His Messenger; it is reliving, by inner state and
 outer deed, the auspicious age of the Messenger and his
 Companions; it is the very essence of Islam." (1) Such is the
 definition of Sufism, concise, simple and sober, that is given by a
 contemporary Turkish master of the Naqshbandi path. It is a
 definition that many will find surprising and even inadequate,
 given the complexities of the historical expression of Sufism,
 and it is, moreover, at variance with numerous concepts of
 Sufism that have proliferated in the present century, in scholarly
 circles and beyond. Numerous Orientalists, joined by certain
 Muslim modernists, have sought to establish an extra-Islamic
 parentage for Sufism, just as they have seen in the Qur'anic
 revelation little but an amalgam of Judeo-Christian borrowings,

 (1) Introduction to Adab Risalesi (n. p., n. d.), p. 3. This work is a summary
 in Turkish translation of al-Bahjat as-Sanlya fi Addb at-Tarfqal al-'Allyat al-
 Khdlidlyat an-Naqshabandlya by Mulhammad b. 'Abdullh al-Khfni; the intro-
 duction is by the translator, a contemporary Naqshbandi shaykh, who has chosen
 to remain anonymous.

 In view of the preliminary and general nature of this paper, no attempt at
 bibliographical exhaustiveness will be made. For a survey of sources on the
 Naqshbandiya, see my article, "Bibliographical Notes on the Naqshbandi Tariqat,"
 in Essays in Islamic Philosophy and Science, ed. George F. Hourani (Albany, N.Y.,
 1975), pp. 254-259.
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 leavened with Arab paganism. (1) More recently, there has
 also entered into currency the theory that the entire spiritual
 and esoteric dimension of Islam belongs essentially to Shi'ism,
 and that Sufism, although cultivated chiefly in the context
 of the Sunni mainstream of Islam, must therefore be an unac-
 knowledged borrowing from Shi'ism. (2) Some Western scholars,
 it is true, have recognized that the origins of Sufism are to be
 found in Qur'an and sunna, but they express themselves with
 numerous reservations, and suggest that in any event subsequent
 events took Sufism far from its primitive roots. (3) In the
 Islamic world itself, various misconceptions of Sufism have also
 gained popularity in recent years. Certain circles in Iran
 conceive of it as a specifically Iranian, antinomian response to a
 Semitic, legalist Islam; (4) while in Turkey there are those who
 regard Sufism as having been a refuge for pre-Islamic sentiments
 and habits and a stronghold of Turkish folk-culture, as opposed
 to the universal Islamic tradition inherited by the Ottomans. (5)
 In both cases, a nationalist motivation is at work, generalizing
 on the basis of atypical phenomena and reformulating history
 to conform to a new concept of identity. As for the Arab
 world, the view of Sufism as a harmful and repugnant excrescence
 on the body of Islam, first expounded by the Wahhhbis and the
 Salafiya, continues to exercise its influence.

 These various notions from the west and the east have two

 features in common. First, an exaggeration of secondary
 characteristics of form and expression at the expense of content
 and essence. Thus signs of degeneracy in some manifestations
 of organized Sufism are thought both in Muslim and Orientalist

 (1) Orientalist theories on the "origins" of Sufism are conveniently enumerated
 in A. J. Arberry, An Introduction to the History of Sufism (Oxford, 1942).

 (2) This is the view espoused and propounded by Henri Corbin in a series of
 highly original works culminating in En Islam Iranien (Paris, 1971-1972).

 (3) A. J. Arberry, Sufism (London, 1950).
 (4) See, for example Mahdi Tauhidipfir's prologue to his edition of Jami's

 Nafah.dt al-Uns (Tehran, 1336 solar/1957), and Salid Nafisi, Sarchashmahd-yi Tasavvuf dar Irdn (Tehran, 1345 solar/1965).
 (5) This view can be seen to have influenced, for example, Fuat KOprill's

 classic study, Tiirk Edebiyatinda Ilk Mutasavviflar (new ed., Ankara, 1966).
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 circles to be typical of the whole phenomenon, and hence to
 furnish grounds for condemning Sufism in tolo. Second, there
 is the assumption that Sufism today is a decaying or even
 moribund organism, no longer a coherent entity with its own
 voice. (1)

 There exists, however, the simple fact of the Sufi orders
 persisting into the present age, with the best of their representa-
 tives serving as witnesses to the true identity of Sufism and the
 justice of the definition with which we started. Close observa-
 tion of the orders is indeed essential for any comprehension and
 appreciation of the phenomenon of Sufism. The study of the
 Sufi orders has been much neglected for a variety of reasons,
 but above all because of the belief that their establishment and

 expansion were synonymous with "the decay of Sufism,"
 with intellectual sterility and narrowness of the spirit, with social
 withdrawal and boundless receptivity to superstition. (2) This
 assumption cannot be sustained except with reference to
 minor and atypical orders; the history and present status of
 major orders such as the Naqshbandiya, the Qadiriya and the
 Shidhiliya, point in a quite different direction. Their historical
 role, over more than five centuries of the Islamic era, indicates
 an organic relationship with the social, spiritual and intellectual
 life of the whole Muslim community, assuring it a large measure
 of unity, continuity and vitality. In the contemporary world,
 too, the most outstanding-though not necessarily the best
 known-among the Sufi shaykhs have continued to act as
 guardians of an integral vision and practice of Islam, concerned
 both with asserting the supremacy of the sharf'a in society and
 with the cultivation of the spiritual life. In illustration of
 these assertions, we propose to outline some preliminary results
 of research on the Naqshbandiya, through a discussion of its
 history and contemporary situation. (3)

 (1) See Arberry, Sufism, ch. ix, especially p. 133; and G.-C. Anawati and L.
 Gardet, Mystique Musulmane, 2nd. ed. (Paris, 1968), pp. 72-73.

 (2) For a critique of this belief, see Martin Lings, What is Sufism? (London,
 1975), pp. 121 ff.

 (3) I have been engaged in research on the Naqshbandiya, with the support of
 grants from the Social Science Research Council, since 1970, and intend to publish
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 The history of the Naqshbandiya, as of any Sufi order, is
 essentially identical with its initiatic chain, its silsila, reaching
 back to the Prophet Muhammad, upon whom be peace. It
 begins therefore in a real and important sense with the origins
 of Islam itself. Clearly, neither the designation Naqshbandi
 nor Sufism, as a separate entity with identifiable practices
 and technical vocabulary, existed in the time of the Prophet
 and the first generation of Muslims. It may therefore be
 supposed that the silsila is devoid of historicity, and that it is
 no more than an attempt retrospectively to legitimize an
 institution that had evolved without scriptural sanction or
 historical precedent. (1) The authenticity of the silsila is, howe-
 ver, of cardinal importance; if the silsila is false, the order that
 professes it loses all legitimacy and authority. The mere lack
 of documentation for the earliest part of the initiatic chain is
 not in itself decisive evidence; for at the time in question
 there was no concern with the future historiography of initiatic
 tradition. There is, moreover, no sign of a rupture or hiatus
 in the history of the devotional and spiritual life of the commu-
 nity, and this continuity may be regarded as strong circumstan-
 tial evidence for the authenticity of the silsila. Finally, the
 supposition of a false claim to prophetic ancestry becomes
 plausible only if we assume a certain want of respect for the
 Prophet's dignity to have existed in Sufi circles, an assumption
 psychologically and historically improbable. It might be
 suggested that the fraud was a pious one; but it is doubtful
 that the outcome of fraud could coexist with spiritual realization
 and still less that it could be the means and support for it. To
 express the matter from the viewpoint of the Naqshbandi order
 itself, it might be said that the experienced efficacy of that
 which has been transmitted by the initiatic chain, resulting in
 the refinement of the soul and the purification of the heart,
 itself bears witness to the historical authenticity of the chain.

 the results progressively. The first book to emerge from this research will deal
 with the silsila of the order, the life of Bahi ad-Din Naqshband, and the establish-
 ment of the Naqshbandiya in Central Asia.
 (1) See, for example, Abduilbaki Gl1pinarli, Tasavvuf (Istanbul, 1969), pp. 110-

 111.
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 Historicity is thus seen as subject to the test of experienced
 reality, not vice versa.

 There are two important points to be made in further clarifica-
 tion of this question of the silsila. First, the essentially
 initiatic nature of the entire Sufi tradition, and hence also of
 the Naqshbandi order. Insofar as the purpose of the path is
 defined as emerging from the deficiencies and limitations of
 one's actual state of being, it follows that the means to be
 employed cannot be of one's own making or invention. One
 must confess one's helplessness and seek resources that, lying
 outside oneself, will enable one to emerge from oneself. It is
 by seeking initiation in an order, by affiliating oneself with a
 silsila, that this essential confession of helplessness is made.
 Initiation alone gives the seeker access to the means of divine
 grace and succor that are transmitted by the chain; without
 it-leaving aside certain exceptional circumstances-there can
 be no effective entry to the Sufi path.

 Second, those means are seen to stand under the patronage
 of the Prophet Muhammad, who is not only the recipient of
 revelation and the expositor of the divine message, but also
 -for the Sufi-the first link in the initiatic chain and the

 supreme guide on the path. It is, in the ultimate sense, incorrect
 to regard anyone other than the Prophet as the founder of a
 legitimate Sufi order. Whoever wishes to embark on the path
 must do so "by leave of the Prophet," and such leave finds its
 formal expression in initiation, through the pledging of allegiance
 to a preceptor, who once offered a similar pledge to his own
 preceptor, and so on, back through the whole silsila to the
 Prophet himself. The silsila becomes then a means of tracing
 one's way back to the Prophet, of gaining access, in a certain
 fashion, to that "auspicious age" which it is the purpose of the
 Sufi to relive.

 Sufism may be said initially to have been an unnamed and
 undifferentiated reality, bearing the impress solely of the
 Prophet. But as the temporal distance from his age increased,
 it became providentially necessary for the means of grace and
 spiritual realization he had received to be differentiated and
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 formulated in accordance with the needs of different men and

 times. Hence the silsilas spread out, in growing complexity,
 each receiving the impress of different saints and being named
 accordingly. But it was equally necessary that all should lead
 back to the Prophet, and bear the supreme imprint of obedience
 to him. (1)

 The first link after the Prophet in the Naqshbandi silsila is
 AbUi Bakr, a feature that serves immediately to distinguish the
 Naqshbandiya from the majority of Sufi orders that trace their
 descent through 'Ali. Certain scholars who believe in the
 retrospective invention of the silsila have concluded that the
 claim to Bakri descent is a deliberate deviation from common

 Sufi practice, inspired by enmity to Shi'ism and the desire to
 remove any trace of possible Shi'i influence from the ancestry
 of the order. (2) It is true that the profession of Shi'ism
 can hardly be combined with initiation in an order that claims
 AbUi Bakr as its fountainhead, and also that the Naqshbandiya,
 particularly from the sixteenth century onward, have developed
 an attitude of militant hostility to Shi'ism. (3) But the real
 significance of the Bakri isndd lies in other considerations. The
 Naqshbandis pride themselves that their path is that of the
 Companions, with nothing added or subtracted, completely
 shunning all reprehensible innovation and laxity. (4) It is
 therefore fully appropriate that they should be descended from
 the one whom numerous traditions designate as the foremost of
 the Companions, (5) and who is honored by indirect mention in

 (1) Some of these considerations are outlined in Victor Danner, "The Necessity
 for the Rise of the Term Sufi," Studies in Comparative Religion, VI:2 (Spring, 1972),
 71-77.

 (2) Kimil ash-Shibi, al-Fikr ash-Sh~l' wa n-Naza'dt as-S~ifiya (Baghdad, 1386/
 1966), p. 329.

 (3) Ma'fim 'All Shah, a nineteenth-century Ni'matulldhi dervish, mentions
 however that he has heard of Shi'i Naqshbandis, although he never met any: Tard'iq
 al-Haqd'iq, ed. Muhammad Ja'far Mahjiib (Tehran, 1339 solar/1960), II, 354.

 (4) MuIhammad Murdd Bukhiri, Risdla fi t-Tarfqat an-Naqshaband~ga, ms.
 Murat Buhari 206, f. 2b.

 (5) These traditions have been assembled in Ebu Bekr es-Siddik Radigallahu
 anhin Hayati (n. p., n. d.), by Mahmud Hakki (pseudonym for a contemporary
 Turkish Naqshbandi shaykh).
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 the Qur'an. (1) In addition to this, the Bakri line of descent
 has also bequeathed to the Naqshbandis a certain distinct
 method of dhikr, of invocation of God, which no less than the
 claim to Bakri ancestry sets them apart from most other Sufi
 orders. It is held that the Prophet instructed Abfi Bakr in
 what is known alternatively as hidden or silent dhikr (dhikr-i
 khafl) and dhikr of the heart (dhikr al-qalb), as opposed to open
 or vocal dhikr (dhikr-i jahrT) and dhikr of the tongue (dhikr
 al-lisan). The transmission of the dhikr took place during the
 hijra when the Prophet and Abfi Bakr were together in the cave:
 Abfi Bakr faced the Prophet, his breast turned towards him,
 sitting on his heels with his hands placed on his knees and his
 eyes closed. The Prophet then silently enunciated the form
 of the dhikr-ld ildha illd'lldh-three times, and was followed
 by Abfi Bakr. (2) This transmission of the dhikr signified the
 beginning of the silsila that was ultimately to acquire the
 designation Naqshbandi, and also furnished the archetype for
 all subsequent initiation into the silsila. Initiation is essen-
 tially the transmission of the dhikr, from the most recent link
 in the initiatic chain to the new disciple.

 It is not possible to examine here each link in the silsila,
 but we would draw attention to two matters. First, that from
 Abfi Bakr the silsila passes through Salman al-Firisi and Q~sim

 b. Muhammad b. Abi Bakr to Ja'far as-.Sdiq, sixth Imam of the Shi'a. (3) This is an indication of how implausible are the
 theories of fabrication: if it had been desired to exclude from the

 silsila all elements capable of interpretation as Shi'i, a line would

 have been constructed that excluded Ja'far as-.Sdiq. His presence in the silsila implies, however, the existence of a
 secondary line of descent for the Naqshbandis, one familiarly

 'AlawI, going back from Ja'far as .Sdiq through the line of Imams to 'Al. This line is often referred to as the Golden Chain

 (1) Quran, 9:40.
 (2) Mustafa Milstakim Niyazi, Siluk-u Kavim ve Sirat-i Miistakim, ms. C'elebi

 Abdullah Efendi, 173/1, f. 7a.
 (3) See Muhammad b. IHusayn Qazvini, Silsilandma-yi Khwdjagdn-i Naqshband,

 ms. LfMleli, 1381, f. 2b.
 9
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 (silsilat adh-dhahab), since its links are joined together by
 physical as well as spiritual descent from the Prophet.(1)
 While it is subordinate to the Bakri line, it nonetheless bestows
 on the Imams the status of guides on the path and entitles them
 to respect as part of the spiritual ancestry of the order. Such
 respect has no connection with Shi'ism, and indeed it is
 polemically asserted by Naqshbandis that the Imams are
 innocent of what has been evolved in their name by the Shi'is. (2)
 Since the Prophet is believed to have transmitted the method
 of vocal dhikr to 'Ali, a further consequence of the subordinate
 'Alaw! line of descent is that this mode of invocation too has

 been inherited by the Naqshbandis. Although silent dhikr
 is the central and most distinctive part of Naqshbandl practice,
 the cultivation of vocal dhikr is also to be encountered. Often,
 it is true, this has resulted from the influence of other orders,
 especially the Q5diriya, but sometimes also from a deliberate
 cultivation of the 'Alawi dimension of the order's ancestry. (3)

 A second notable feature of the earliest part of the Naqshbandl
 silsila, also problematic for the historicist mentality, is that
 certain of its links are joined together with all possibility of a
 physical meeting between them chronologically excluded.
 From the viewpoint of the order, it is not a question of ana-
 chronism, or of carelessness in drawing up the silsila, but rather

 of an initiation dispensed by the spiritual being (ruh.anTya) of the departed preceptor. Cases in point are the initiation of

 B5yazId Bis.tmi (d. 879) by Ja'far as-.Sdiq (d. 765), and that of Ab5i 1-IHasan Kharaqdni (d. 1033) by B5yazid. (4) Bah5
 ad-Din Naqshband himself, with whom the history of the
 order in a looser sense begins, was first initiated by two living
 masters, but of greater significance was his subsequent initiation

 by the rChaii.nya of an earlier link in the Naqshbandi silsila,

 (1) See Jimi's masnavi of this title in Haft Aurang, ed. M. M. Gilini (Tehran,
 1337 solar/1958), pp. 2-309.

 (2) Ahmed Rifat, Mirat iil-Mekdsid fi Def' ill-Mefdsid (Istanbul, 1293/1876),
 p. 102.

 (3) Hamid Algar, "Some Notes on the Naqshbandi Tariqat in Bosnia," Die
 Welt des Islams, XIII (1972), 191-193.

 (4) Adab Risalesi, p. 31.
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 'Abd al-Khaliq Ghijduvdnl.(1) In explanation of this mode
 of initiation, it should be pointed out that even in the case of a
 living preceptor, that which confers initiation is not his human
 personality, limited and encumbered by the customary idiosyn-
 cracies of individual character, but again the spiritual being,
 lodged and concealed within the corporeal being. Even
 while on the terrestrial plane, this being manifests itself through
 the karamal-the charisma-that God bestows on it as a sign
 of His favor, and it follows that after death and separation
 from the corporeal being, the ruhaint-ya will be able to operate
 more freely, "by God's leave," and to dispense initiation in
 certain cases such as those we have cited. Frequently quoted
 in connection with these cases is the Prophetic tradition in
 which it is said that "spirits are like armies drawn up in ranks:
 those that are familiar to each other, join together; and those
 that are unknown to each other come into conflict." This

 implies a certain pre-eternal affinity between spirits (as well as,
 conversely, a pre-eternal antagonism), and it is a matter of
 indifference whether the affinity is realized and fulfilled when
 the spirit is lodged in the bodily frame or after it has departed.
 There remain, however, certain difficult theological questions
 connected with posthumous initiatic activity that cannot be
 adequately examined on this occasion.

 The silsila comes visibly close to its crystallization as the
 Naqshbandiya with the group of Central Asian teachers known
 simply as the Khwijagin-the Masters, from whose line
 emerged not only the Naqshbandi order but also the Yesevi,
 as well as a number of unimportant suborders. (2) The first
 of the Khwdjagin is Abfi Ya'qiib YiIsuf Hamaddni (d. 1140),
 who is joined to Abif 1-IHasan Kharaqini by the link of
 'Al Ffirmadi, and is thus the eighth link in the Naqshbandi
 silsila after the Prophet. Little precise is known of his life.

 (1) Fakhr ad-din 'All SafI, Rashah.dt 'Ayn al-Iaygdt (Tashkent, 1329/1911), p. 54. (2) Silsilandma-yi Khwdjagdn-i Naqshband, ff. 4b-8a, shows the various lines
 of descent of the Khwijagan. Information on the Khwijaglin contained in the
 major traditional sources is summarized by Hasan Lutfl Supud in his Hacegan
 Hanedani (Istanbul, 1958).
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 He is recorded by Ibn Khallikdn to have begun his religious
 career with the cultivation of the religious sciences, becoming
 both a respected scholar of hadith and fiqh and a popular
 preacher in Baghdad. Later he abandoned these pursuits,
 adopted an intensely ascetic way of life, and travelled east,
 first settling in Herat and later in Mary, where his tomb is
 still reputed to exist. (1) He named four khalLfas or successors,
 a pattern that repeated itself for several succeeding generations
 of the Khwijagin, and which should be regarded both as a
 conscious attempt to reflect the fourfold succession of the
 Rightly Guided Caliphs, and also as an assertion of Sunni
 identity. (2) One among these successors was Ahmed Yesevi,
 founder of the Yesevi order that for long shared spiritual
 hegemony in Central Asia with the Naqshbandiya and enjoyed
 particular popularity among Turkic populations; and another
 was Khwija 'Abd al-Khiliq Ghijduvini (d. 1220), the next
 link in the Naqshbandi silsila.
 'Abd al-Khiliq's father had also migrated to Central Asia

 from more westerly regions: he had been a prominent faqfh of
 Malatya, in eastern Anatolia. 'Abd al-Khlliq was born in the
 small town of Ghijduvin, near Bukhara, and it was while
 studying tafslr under a scholar of that city, Sadr ad-Din Bukharl,
 that his interest was awakened in the path. On coming to
 the verse (al-A'rff, 55), "call upon your Lord in supplication and
 hiddenness" (ladarru'an wa khufyalan), 'Abd al-KhZliq inquired
 of his teacher how this might be, for vocal dhikr is perceptible
 to men, and silent dhikr is perceptible to Satan, for in accordance
 with a certain hadith Satan courses through man's body like
 the blood in his veins. Sadr ad-Din confessed himself unable

 to answer, and advised 'Abd al-Khiliq to wait for God to send
 him a guide who could instruct him in the matter. The guide
 that came was none other than Khidr, the ubiquitous and
 immortal personification of all initiation in Islamic tradition.

 (1) Ibn Khallikin, Wafaydt al-A'ydn (Cairo, 1299/1882), II, 523. See too,
 Rashahdt, pp. 6-8; and 'Abd al-Khiliq Ghijduvini, Risdla dar Mandqib-i Khwdja
 YiOsuf-i Hamaddnl, reproduced in Kamil ad-Din al-IHariri, Tibydn Wasd'il al-
 Hlaqd'iq wa Saldsil al-Tard'iq, ms. Ibrahim Efendi, ff. 379a-389b.

 (2) Silsilandma-yi Khwdjagan-i Naqshband, ff. 4b-6b.
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 Khidr instructed 'Abd al-Khiliq to submerge himself in water
 and then to recite the dhikr silently in his heart, the submersion
 having partly a symbolic purpose, and partly the practical one
 of discouraging any movement of the lips or the tongue. 'Abd
 al-Khiliq's further training was at the hands of Yiisuf Hamadini
 who appears to have practised both silent and vocal dhikr but
 not to have diverted him from the exclusive cultivation of silent

 dhikr. (1)
 There remain five links in the silsila before Bahi ad-Din

 Naqshband, but with 'Abd al-Khiliq the main practices and
 characteristics of the Naqshbandi order are already fixed;
 it remained only for the silsila to receive the imprint of Bahd
 ad-Din's spiritual personality for it to become fully crystallized.
 In addition to the normative practice of silent dhikr, 'Abd
 al-Khiliq also bequeathed to subsequent generations of the
 Naqshbandi silsila a series of principles governing their Sufi
 practice, concisely formulated in Persian and known collectively
 as "the Sacred Words" (kalimat-i qudsiya). (2) There is
 hardly a book written in exposition of the Naqshbandi path
 that does not mention these principles and comment on them,
 quoting them always in the original Persian, whether the
 language of the work be Arabic, Turkish, Urdu or Malay. (3)
 They are eight in number, with three later added by Bahd
 ad-Din Naqshband, and taken together summarize the essential
 spirit of the Naqshbandiya. Here we will mention only two
 of them as being of particular interest. The principle of
 khalvat dar anjuman, or "solitude within society " proceeds from
 the recognition that seclusion from society for the purpose of
 devotion may paradoxically lead to an exaltation of the ego,
 which is more effectively effaced through a certain mode of
 existence and activity within society, inspired by devotion to

 (1) Rashahadt, pp. 18-20.

 (2) Rashah.dt, pp. 20-28; Khwlja Muhammad Pirsi, Tuhfat as-Sdlikin (Delhi, 1390/1970), pp. 119-121.
 (3) See for example Muhammad Amin al-Kurdi, Tanwir al-Qulab (Cairo,

 1368/1949), pp. 506-508; Muhammad al-Khidimi, Tihfet Ul-Muluk fi Irfad Us-

 Suluk (Istanbul, 1268/1852), pp. 185-190; Mul.ammad 'Abd al-Karim Naqshbandi
 Mujaddidi, Hiddyat al-Insdn ild Sabil al-'Irfdn (Lahore, n.d.), pp. 56-71.
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 God. Insofar as the Naqshbandis regard their path as being
 that of the first generation of Muslims, they must also seek to
 emulate the combination of intense outward activity and inward
 devotion and tranquillity that is the outstanding characteristic
 of that period and, indeed, of the Islamic ideal itself. In this
 collection reference is often made to the Quranic mention of
 ''men whom neither trading nor commerce diverts from the
 remembrance of God" (an-NOr, 37). Second, the principle of
 safar dar valan, or "journeying within the homeland," also
 implies divergence from a common feature of the ascetic life.
 The outward journey through the world, it is true, may serve
 as a mirror and support for inward wayfaring, but it too is
 liable to defeat its own purpose, and become an end in itself.
 Hence the Naqshbandis have emphasized the inward journey,
 the journey in the homeland that is man's own inner world and
 the receptacle of God's grace.
 The Khwdjagin become the Naqshbandiya with the figure

 of Bahd ad-Din Naqshband, concerning whose life much
 information is lacking, for even the traditional sources contain
 little of a strictly biographic nature. This is not surprising,
 since Bahd ad-Din forbade his followers to record anything of
 his deeds or sayings during his lifetime, and writings composed

 soon after his death, such as the AnTs al-Tdlibin of Sal.h ad- Din Muhammad Bukhdri (d. 1383), (1) concentrate upon matters
 of didactic, spiritual and moral interest. It should in general
 be remembered that the whole purpose of the genre of mandqib,
 of hagiography, is to transmit to a believing and pious audience
 matters of practical spiritual value; the specifically "human"
 -the whole stuff of modern biography-is trivial and profoundly
 uninteresting from a traditional viewpoint.

 Bahd ad-Din was born in 1318 in the village of Qasr-i
 Hinduvdn (later renamed Qasr-i 'Ariffn) near Bukhara, and it
 was there also that he died in 1389. Most of his life was spent
 in Bukhara and contiguous areas of Transoxiana, in keeping
 with the principle of "journeying within the homeland," and

 (1) Ms. Bodleian, Persian e 37.
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 the only long journeys he undertook were for the performance
 of the hajj on two occasions. He came into early contact with
 the Khwijigin, and was in fact adopted as spiritual progeny

 by one of them, Bilb Mul.ammad Sammsis, while still an
 infant. It is said that Sammsis was in the habit of remarking,
 when passing by Qasr-i Hinduvin, that he could smell the
 scent of spirituality rising from its soil; and that the scent
 became perceptibly stronger when Bah5 ad-Din was born. (1)
 Sammsis was his first guide on the path, and the one who first
 awakened aspiration within him; but more important was
 his relationship with Sammlsi's principal khalifa, Amir Kull,
 the last link in the silsila before Bahi ad-Din. Most sources
 assert that it was Sammlsi himself who entrusted Bahd ad-Din's

 further training to Kull, but a unique manuscript work on the
 life of Amir Kuldl, discovered only recently, suggests a quite
 different story. It relates that Bahd ad-Din was employed as
 public executioner by a certain ruler of Bukhara called
 "Pidishih Qazdn," and that he was ordered to execute a
 follower of Amir KulMl who had aroused the ruler's anger.
 But when he brought down his sword on the intended victim's
 neck, it inflicted no injury, for the man had invoked Amir Kulil's
 protection. Bewildered and penitent, Bahd ad-Din sought
 Amir Kulil and took initiation from him. (2) This account,
 written by MaulinZ Shihib ad-Din, a great-grandson of
 Amir Kulil, is difficult to reconcile with the version found in
 the earliest Naqshbandi sources, also composed by figures
 standing within the tradition and living only one or two
 generations after the persons they describe. An attempt has
 been made to identify "Pidishlh Qazin" with Dervish Khalil,
 a shaykh whose company Bahd ad-Din kept for a time and who
 also exercised temporal rule in Bukhara, (3) but any final
 judgement of the matter will have to await more precise

 (1) Rashahadt, p. 55.
 (2) Maulini Shihib ad-Din, Mandqib-i Amfr Kuldl-i SakhtrfI, ms. Zeytinoglu

 (Tavyanli), 169, ff. 34b-35a.
 (3) Zeki Velidi Togan, "Gazan-Han Halil ve Hoca Bahaeddin Nakqbend,"

 Necati Lugal Armasani (Ankara, 1968), pp. 775-784.
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 examination of all the relevant sources, mostly available only
 in manuscript and dispersed in numerous libraries. In any
 event, it was from Amir Kulil that Bahd ad-Din received his
 fundamental training on the path and whose company he
 kept for many years. Still more significant, however, was
 the instruction Bahd ad-Din received in the method of silent

 dhikr from the ri~hanFya of 'Abd al-Khlhiq Ghijduvini, to
 which reference has already been made. Although he was a
 spiritual descendant of 'Abd al-Khlliq, Amir Kuldl practised
 vocal dhikr, and after Bahd ad-Din had received instruction
 in silent dhikr, he would absent himself from Amir Kulil's
 circle of followers whenever they began engaging in dhikr
 of the tongue. (1) This separation of Bahd ad-Din from
 Amir Kuldl's circle may be thought of as marking the final
 crystallization of the Naqshbandiya, with silent dhikr, received
 from 'Abd al-Khlliq and ultimately inherited from Abii Bakr,
 established as normative for the order, various later deviations
 notwithstanding.

 Bahd ad-Din died and was buried in his native village in
 1389, and the tomb that was erected there for him became one
 of the principal places of visitation in the Islamic East and a
 major element in the attraction that Bukhara radiated through-
 out Central Asia as a religious center. (2) Bahd ad-Din
 himself entered, in Sufi estimation, into the highest rank of
 the saints, worthy of being mentioned in one breath with
 'Abd al-Qidir Gilini, and before long known and invoked as
 Shih-i Naqshband over a vast area extending from the Balkans
 to China.

 It was above all because of the impact of his spiritual
 personality upon the silsila that it is known after him as
 Naqshbandi. But there is an important supplementary reason
 in the meaning of the word Naqshband itself. Occasionally
 the word is explained with reference to various trades allegedly

 (1) Rashahdt, p. 55.
 (2) Something of the attraction exerted by the tomb of Bahd ad-Din was

 witnessed in the mid-nineteenth century by Arminius Vamb6ry on his visit to
 Bukhara: Travels in Central Asia (New York, 1865), pp. 232-233.
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 followed by Bahd ad-Din in his early years: he is said to have
 been a weaver, or a tracer of designs in metalwork, and the
 word Naqshband could be explained in relation to either of
 these professions. In fact, however, it appears to have been
 an epithet he acquired as a spiritual master. Its true meaning
 consists of the making of an impress (naqsh) of the Supreme
 Divine Name ALLAH, upon the tablet of the purified heart,
 and then fixing it there permanently (band), to the exclusion of
 all other impresses. This image of the heart imprinted with
 God's name through ceaseless invocation is sometimes pictorially
 depicted in charts found hanging on the walls of Naqshbandi
 meeting places. Various other explanations of the word have
 also been offered, taking each constituent letter as the initial
 of a word denoting a spiritual virtue, (1) but these should be
 disregarded in favor of the definition we suggest, one which
 is not only current among Naqshbandis but also confirmed
 by general usage in Persian Sufi writings. (2).

 After the death of Bahi ad-Din, the Naqshbandiya was
 first consolidated and then vastly expanded by his khalifas
 -'Ald ad-Din 'At~ir, Khwija Muhammad PirsA and Mauldnd
 Ya'qfib Charkhi. The order began to gain that firm place in
 not only the religious but also the political, social and even
 economic life of Transoxiana that it retained until the Russian

 subjugation of Central Asia in the nineteenth and twentieth
 centuries. This process was much accelerated by Khwija
 Nasir ad-Din 'Ubaydullah Ahirr (d. 1490), foremost disciple
 of Maulind Ya'qfib Charkhi. Originating from a village near
 Tashkent, Khwija Ahrirr established a close relationship with
 Abii Sa'id, a Timurid prince who had been driven out of

 Samarqand by rival contestants for power. KhwAja Ahr.r used his considerable influence among the Uzbeks to secure their
 aid for Abti Sa'id, and when the prince conquered Samarqand,
 Khwija AIhr~r followed him there, to extract the price of his

 (1) Sari Abdullah Efendi, Semerat Wl-Fuat (Istanbul, 1288/1871), p. 133.

 (2) See for example, Hlakim Sand'i, H.adfqat al-Haqfqa, ed. Mudarris Ra~davi (Tehran, 1329 solar/1950), pp. 68, 87; Fakhr ad-Din 'Iraqi, Diodn, ed. Said Nafis!
 (Tehran, 1338 solar/1959), p. 92.
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 support. There followed a period of four decades in which
 Khwija Ahrdr was virtual ruler of Transoxiana. When Abfi
 Sa'Id moved his capital to Herat in 1459, Khwija Ahrir's
 dominance of the area became complete, while his indirect
 influence was felt as far away as Farghlna. (1).

 This early and most striking example of the political role of
 the Naqshbandiya is explicable in terms of the principle,
 khalval dar anjuman, of exercising intense devotion to God
 within the context of society. When recounting a certain
 instance of his political influence, Khwija Ahrdr said: "If we
 acted only as shaykh in this age, no other shaykh would find
 a disciple. But another task has been assigned to us, to
 protect the Muslims from the evil of oppressors, and for the
 sake of this we must traffic with kings and conquer their souls,
 thus achieving the purpose of the Muslims. God Almighty
 in His grace has bestowed on me such a power that if I wish
 I can, with a single letter, cause the Chinese emperor who claims
 divinity to abandon his monarchy and come running over
 thorns to my threshold. But with all this power I await
 God's command: whenever He wills, His command reaches me
 and is executed. At this station (maqdm), courtesy and
 discipline (adab) are required, and they consist of subordinating
 oneself to God's will, not God's will to oneself." (2) AIhrir
 thus regarded his activity for securing the supremacy of God's
 law and the welfare of the Muslims as a maqdm, a station on the
 spiritual path, with its correct exercise contingent on utter
 submission to God's will. It is a vision that has continued to

 dominate Naqshbandi political activity down to the present,
 and being in itself a mode of devotion, it by no means contradicts
 the inward cultivation of spirituality but complements it.

 To Khwdja Ahrdr is also due the expansion of the Naqshban-
 diya outside its Transoxianan homeland. His khalifas and
 disciples were very numerous: thirty-three principal ones are

 (1) In addition to the Rashahdt, Maulinf Mulhammad QIid's Silsilat al-'Ariffn
 (ms. Haci Mahmud Efendi 2830) may be mentioned as the chief source for the life
 of Khwija Alhrar.

 (1) Rashahadt, p. 315.
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 enumerated in one account of the silsila. (1) Many of these
 were from distant regions of Iran, and on their return from the
 presence of Khwdja Ahrdr in Samarqand they took the
 Naqshbandiya as far west as Isfahan, Qazvin and Tabriz. (2)
 Among them may be mentioned in particular Maulind 'Ali
 KurdI Maqtfil, who initiated many of the ulama of Qazvin
 into the order. (3) Soon, however, all trace of the Naqshban-
 diya was extirpated from Western and Central Iran by the
 Safavids, for whom the slaughter of Sunni scholars and shaykhs
 was an essential part of establishing Shi'i supremacy. Not
 until the nineteenth century was a Naqshbandi presence
 reestablished in Western Iran, again under Kurdish auspices.

 More lasting and of far greater importance was the passage
 of the Naqshbandiya into the Ottoman realm in the time of
 Khwija Aihrir. According to the Sakdik-i Numaniye, the
 Khwija himself travelled west in miraculous fashion to succour
 the Ottoman army at a crucial point in battle. Riding outside
 of Samarqand one afternoon, he told his companions to wait and
 rode off into the distance. Upon his return, he confided to
 one of them that he had received a plea for help from Sultan
 Muhammad Fdtih, and accordingly absented himself to crush
 the unbelievers. (4) The first historically identifiable presence
 of the Naqshbandiya in the Ottoman lands comes, however,
 with a disciple of Khwija Aihrir, Molla Abdullah Ilahi. Born
 in Simav near Ktitahya, he first studied the religious sciences at
 the Zeyrek madrasa in Istanbul, and then travelled eastward
 through Iran in search of a preceptor. After staying a time in
 Kirman and Herat, he came to Khwija Aihrir in Samarqand.
 and after receiving initiation from him went to Qasr-i 'Arifin

 to commune with the rah.anfya of Bah5 ad-Din Naqshband On returning to Anatolia, he first settled in his native town of
 Simav, but was soon prevailed upon to come to Istanbul. There

 (1) Silsilandma-yi Khwdjagan-i Naqshband, ff. 10Oa-13b.
 (2) Ibid., ff. llb, 12a.
 (3) Ibid., f. 12b.
 (4) Tfifk6prtizade, Sakayik-i Numdniye, Turkish translation by Mecdi Efendi

 (Istanbul, 1289/1872), p. 272.
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 he attracted numerous adherents, but after a while, entrusting
 their guidance to a companion who had come with him from
 Bukhara, Shaykh Ahmad Bukhdri, he moved to Yenice in
 Rumelia, and devoted himself not only to the training of
 disciples but also to writing several important books on the
 Sufi path. Thus he established a Naqshbandi presence in
 both Anatolia and Rumelia as well as the Ottoman capital.
 From the lekke established by Shaykh Ahmad Bukhtri in the
 F5tih district of Istanbul, an unbroken chain of successors
 went forth. (1) Mention may also be made of another disciple
 of Khw~ja Ahrar, Bdbd JHaydar Samarqandi, who also came
 and settled in Istanbul, building a tekke and a mosque near the
 tomb of Abti Ayyfib al-Ansdri. (2)

 Ever since this first introduction of the Naqshbandiya to the
 Ottoman lands in the fifteenth century, the order has played a
 role of cardinal importance in the spiritual and religious life
 of the Turkish people. Sober and rigorous, devoted to the
 cultivation of God's Law and the exemplary model of the
 Companions, it was above all the order of the ulama: countless
 members of the learned institution gave it their allegiance.
 But men from all classes and professions have been affiliated
 to it, and its influence has extended beyond the major cities
 into provincial towns and villages as well. It can be said that
 after Transoxiana, Turkey became the second major center of
 the Naqshbandiya, and today, after the passage of Central Asia
 under Russian control, it is the most important area of
 Naqshbandi concentration, with the possible exception of the
 Indo-Pakistan subcontinent.

 In the time of Khwhja Ahrir, there was also a southward
 expansion of the Naqshbandiya, centering on the city of Herat.
 Certain of his disciples established themselves there, (3) and he
 himself travelled there on more than one occasion: the chamber

 attached to the Masjid-i Jami' to which he would retire for

 (1) Concerning Ilahi, see ibid., pp. 262-265, and LUmit (elebi, Nefehat el-Ons
 Tercemesi (Istanbul, 1270/1954), pp. 460-465.

 (2) Sakdyik-i Numdniye, p. 435.
 (3) Silsilandma-yi Khwacjagdn-i Naqshband, f. 12b.
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 dhikr and meditation is still in use by the Naqshbandis of
 Herat. But the supremacy of the Naqshbandiya in this second
 Timurid capital was due more to another master of the
 Naqshbandi silsila, Sa'd ad-Din Kdshgharl, whose line of
 descent from BahM ad-Din Naqshband led through Khwija
 'Al ad-Din 'Attir. (1) Foremost among Kishghari's disciples
 was the great poet, mystic and scholar, Maulgni 'Abd ar-
 Ra1hman Jdmi, in whose vast and diverse corpus of writings
 certain brief but important works on the Naqshbandiya are to
 be found. (2) According to J mi's pupil, 'Abd al-Ghafffir LZri,
 JXmi was initially reluctant to join the Naqshbandiya, but
 when ultimately initiated by Kishghari, served him with great
 devotion, despite the eminence of his own rank. (3) The
 adherence of JRmi to the Naqshbandiya brought about a
 diffusion of the order in court circles of Herat: 'Alishir Navi'i,
 poet in Persian and Chagatay as well as minister, also gave his
 allegiance to Kishghari. (4)

 J5mi and Navi'i were in fact the first of a long line of notable
 poets with Naqshbandi affiliations, and the order may be
 described not only as one of ulama, but also, to a lesser degree,
 as one of poets-a combination which implies much concerning
 its character. Among Turkish Naqshbandi poets random
 mention may be made of LAmil gelebi. (5) Suzi of Prizren (6)
 and Hizri of Bursa (7) in the classical period, and Leskofgali
 Galip (8) in the nineteenth century. Naqshbandis dominated
 the great age of Urdu poetry in the eighteenth century: Mirz5

 (1) Ibid., ff. 9b-llb.

 (2) See especially Sarrishta-yi Tarfq-i Khwdjagdn, ed. 'Abd al-Hayy .Habibi (Kabul, 1343 solar/1964).

 (3) 'Abd al-Ghafffir Liri, Takmila-yi Nafah.dt al-Uns, ms. $ehid Ali Pasa 1163, ff. 210a-211b.

 (4) Agah Sirri Levend, Ali Sir Nevai (Ankara, 1965), I, 36.
 (5) ~akdyik-i Numdniye, pp. 431-433.
 (6) Kastamonulu Latiff, Tezkire (Istanbul, 1314/1896), pp. 194-196.
 (7) Ibid., p. 145.
 (8) Ibn ill-Emin Mahmud Kemal's introduction to Divan of Leskofgali Galip

 (Istanbul, 1335/1917), p. 18.
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 Mazhar Janjinan (1) and Khw~ja Mir Dard (2) were both initiates
 of the order. Central Asian poetic expression in both Persian
 and Chagatay between the fifteenth and nineteenth centuries
 owed many of its greatest names to the Naqshbandiya:
 Allahy5r Sflfi (3) and Sayyidd NasafI (4) are but two examples.
 The Naqshbandiya has also fostered poetry in vernaculars not
 otherwise distinguished for literary wealth: the Bosnian dialect
 of Serbo-Croat, (5) Albanian, Gorani Kurdish,(6) numerous
 Indian languages, and Malay.

 Herat was, like western Iran, subjected to Safavid ferocity.
 Many Naqshbandis perished in the Safavid invasion of 1506,
 and the tombs of JRmi and Kishghari were pillaged. (7) But
 since Safavid rule never established itself as firmly in the east
 of Iran as it did in the west, the extirpation of Sunnism and
 hence of the Naqshbandiya in the Herat region was never
 completed. Various branches of the order have survived
 there to the present day, with their influence extending across
 the Iranian border to embrace the Sunni population of
 Khorasan. (8)

 The Naqshbandiya was in any event destined to expand still
 farther to the south, to India, and to establish for itself there a
 third major area of influence and strength, after Transoxiana
 and Turkey. This transmission of the Naqshbandiya to India
 is associated with the name of Khwija BdqIbillah (d. 1603),
 a spiritual descendant of Aihrr who came to India in the reign

 (1) See 'Abd ar-Razzdq Qurayshi, Mirza Mazhar Janjadnn aur ink! Urdi
 Kaldm (Bombay, 1961).

 (2) See Annemarie Schimmel, , Mir Dards Gedanken Oiber das Verhaltnis von
 Mystik und Wort ,, Festgabe deutscher Iranisten zur 2500 Jahrfeier Irans (Stuttgart,
 1971), pp. 117-132.

 (3) Sadriddin Ayni, Namunai Adabigoti Tojik (Moscow, 1926), p. 169.
 (4) Istoriya Uzbekskoi SSR, ed. Ya. G. Gulyamov (Tashkent, 1967), I, 584-585.
 (5) Specimens given in "Some Notes on the Naqshbandi Tariqat in Bosnia,"

 pp. 200-203.
 (6) See, for example, the Dlvdn of Maulind Khdlid Baghdddi (Bulaq, 1260/1844),

 pp. 87-90.
 (7) Fikri Saljfiqi, Khidbdn (Kabul, 1343 solar/1964), p. 94.
 (8) Particular mention may be made of the khdnaqah at Karrukh, some forty

 kilometres to the east of Herat, founded by SOfIi Islm (d. 1807), who came from
 Bukhara and died while fighting in defence of Herat against the Persians.
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 of Akbar. Despite the prevalence of Akbar's pseudoreligion
 at the Moghul court, B5qibillih initiated various courtiers and
 army commanders into the Naqshbandi order. (1) By far the
 most significant among his disciples was, however, Shaykh
 Ahmad Sirhindi, frequently referred to by his titles of Im5m-i
 Rabbini ("the divinely appointed Imam") and Mujaddid-i
 Alf-i Thini ("renewer of the second millenium").

 Sirhindi is, indeed, the most important figure in the Naqsh-
 bandi silsila after Bahi ad-Din, and in the same way that the
 impact of Bah5 ad-Din's spiritual personality caused the
 silsila to be designated as Naqshbandi, so too did Sirhindi's
 significance result in the appendage of Mujaddidi to the name
 Naqshbandi, to denote the branch deriving from him. Most
 surviving Naqshbandi groups in fact define themselves as
 Naqshbandi-Mujaddidi. Sirhindi was born in 1563 into a
 family imbued with Sufi and learned interests, and he had
 already had certain mystical experiences when he encountered
 Khw~ja Bdqibillih in 1598. He was initiated by him into the
 Naqshbandi order, and swiftly traversed many stations of the
 spiritual path, a progress described in his celebrated Makftbadl.
 He established a large following for himself, including persons
 of prominence at court, but was imprisoned by the Emperor
 Jahingir for reasons not entirely clear. He died shortly after
 his release in 1624.

 The life and teachings of Sirhindi have received more attention
 than any other figure in the Naqshbandi silsila, with emphasis
 given to two points in particular: (2) his exposition of the doctrine
 of wahdal ash-shuhad (the unity of witnessing), as opposed to
 that of wahdal al-wujid (the unity of being), which was almost
 universally triumphant in Sufi circles, especially in its formula-
 tion by Ibn 'Arabi; and his political attitudes, both with regard

 (1) The early parts (pp. 5-60) of Khwdja Mulhammad Hdshim Kishmi's Zubdat
 al-Maqdmdt (Cawnpore, 1308/1890) are devoted to Bdqibillih.

 (2) Most general surveys of Islam in India contain some discussion of Sirhindi.
 There are also a number of separate studies devored to him: Burhan Ahmad Faruqi,
 The Mujaddid's Conception of Tawhid (Lahore, 1940); the introduction by Fazlur
 Rahman to Selected Letters of Sirhindi (Karachi, 1968); and, most recently, Yohanan
 Friedmann, Shaykh Ahmad Sirhindf (Montreal and London, 1971).
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 to the Moghul court, and with regard to the Hindu environment
 of Indian Islam. It can be said that false conclusions have

 been drawn on both counts. Given Sirhindi's importance in
 the Naqshbandi tradition, it has been assumed that his rejection
 of wahdal al-wujIad is typical for the whole Naqshbandi order.
 It is true that Bdqibilldh appears to have been influential in
 arousing doubts in Sirhindi about the correctness of wahdat
 al-wujzCd, (1) but earlier Naqshbandis subscribed to the doctrine,
 and both Khw~ja Muhammad Pdrsi (2) and Mauldnd 'Abd
 ar-Rahmin J.mi (3) wrote commentaries on the work of
 Ibn 'Arabi. Moreover, not long after Sirhindi, even Naqsh-
 bandis of the Mujaddidi line reverted to wahdal al-wujad in
 preference to wahdat ash-shuhiid, (4) and in one celebrated case,
 that of Shah Waliyullah Dihlavi (d. 1763) an attempt was made
 to reconcile the two doctrines. (5) As for the political dimen-
 sions of Sirhindi's work, they appear to have been commonly
 interpreted in accordance with the modern preoccupations
 of Indian and Pakistani Muslims, and it is possible, indeed,
 to speak of Indian and Pakistani concepts of Sirhindi.

 Some of this has been indicated in a recent study, but what
 remains still to be done is to place Sirhindi within the context
 of Naqshbandi history, and to understand how he came to leave
 on the order so deep and lasting an imprint. The answer
 is to be sought in the Makdbadt, the three volumes of letters
 written by Sirhindi to his disciples and others. The letters
 deal preponderantly with Sufi matters, discussing in great
 detail, for example, the principles of the Naqshbandi path
 (the kalimat-i qudsiya of 'Abd al-Khiliq Ghijduvini and Bah5
 ad-Din Naqshband), the mode of dhikr practised by the order,
 the interrelation of shari'a and tarfqa, the Law and the Path,

 (1) Friedmann, op. cit., p. 24.
 (2) Sukhandn-i Khwdja Pdrsd, in margin of JXmi's Kulliydt, ms. Biblioth6que

 Nationale, Suppl6ment Persan 822, ff. 533b-543b.
 (3) Naqsh al-Fusids, ms. Haci Mahmud Efendi, 2655.
 (4) E.g., Mir;d Ma;har Jdnjdndn.
 (5) G. N. Jalbani, Teachings of Shah Waliyullah of Delhi (Lahore, 1967), pp. 165-

 167.
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 and above all the phenomena observed by Sirhindi himself in
 the course of his spiritual wayfaring. The Maktibal constitute
 indeed a kind of diffuse encyclopedia of Sufi knowledge and
 guidance, and as such they have become one of the chief
 literary monuments of the Naqshbandi path. Not only has
 the Persian original received wide circulation (') but there have
 also been translations into Arabic (by Mulhammad Murdd al-
 ManzaldwI, d.c. 1916, a Kazan Tartar settled in Mecca), (2)
 Ottoman Turkish (by Mustakimzdde Siileyman Sadeddin
 Efendi, d. 1788), (3) and in the early twentieth century into
 Urdu (by Qdzi 'Alim ad-Din). (4) Interest in the Maktibdl
 in the present age is still very lively: there has been a translation
 of the first volume into Modern Turkish, (5) and the first part
 of a new edition of the Persian text, prepared by the mufti of
 Tekirdak, appeared last year in Istanbul. (6) In Afghanistan,
 circles of the traditional type still meet to study the Makiabdt,
 and a contemporary shaykh of the order in Kabul is reported to
 be preparing a vast commentary on the work.

 In a manner reminiscent of the hadith that "I have left you
 two things: the Book of God and my family," it has been said
 of Sirhindi that he bequeathed to the Naqshbandis not only
 the Makiabdt, but also his own progeny, who were important
 figures in their own right. (7) Foremost among them was
 Khwdja Mulhammad Ma'stim, his middle son and chief khalifa,
 who collected the letters he wrote to his own disciples, on
 the model of his father's Maktiabl, and contributed greatly
 to the wide diffusion of the Naqshbandiya in India. (8) The

 (1) Main editions: Delhi, 1290/1873; Lucknow, 1307/1889; and Amritsar, 1352/
 1933 (incomplete, but with marginal commentary).

 (2) Mecca, 1316/1898; reprinted Istanbul, 1389/1969.
 (3) Istanbul, 1277/1860.
 (4) Lahore, 1331/1913.
 (5) Hiiseyin Hilmi Igik, Mektubat Tercemesi (Istanbul, 1968).
 (6) Published by Sonmez Negriyati, Istanbul, together with the Arabic translat-

 ion.

 (7) Muhammad Murid al-Manzaldwi, Tarjamat Ahwdl al-Imdm ar-RabbanT,
 in margin of Arabic translation of Makfilbdt (Mecca, 1316/1898), II, 86.

 (8) Concerning Khwija Ma'silm, see Zubdat al-Maqdmdt, pp. 315-325. His
 Maktfibdt were published at Amritsar in 1340/1922.

 10
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 Mujaddidi branch has in fact continued there down to the
 present, including many of the great figures of Indian Islam
 -Shah Waliyulldh Dihlavi, Sayyid Ismd'Il Shahid, Sayyid
 Ahmad Brelvi, 'Ubaydullh Sindhi and others-each of whom
 deserves a separate and detailed mention that cannot be
 accorded him here.

 Less commonly known is the westward expansion of the
 Naqshbandiya-Mujaddidiya into the Ottoman lands. Shaykh
 Tdj ad-Din 'Uthmini (d. 1640), a contemporary of Sirhindi
 and like him a disciple of Biqibillih, had already gone to settle
 in Mecca and introduced the Naqshbandiya to the Arabian
 peninsula, particularly the Yemen. His line persisted for
 some time into the seventeenth century, and had an extension
 in Egypt, but does not appear to have exercised great influ
 ence. (1) It is with two disciples of Khwija Muhammad
 Ma'saim that the Naqshbandiya, under Mujaddidi auspices,
 becomes more firmly rooted in the Arab lands. Both of them
 originated from Bukhara and migrated to the Arab lands via
 India, acquiring the Naqshbandi path on their way. The
 first was Shaykh Ahmad Jdrullfh Jiirydni (d. 1704), popularly
 known as Yakdast, who settled in Mecca and there initiated
 disciples from places as far separated as the Yemen and the
 Crimea. (2) More important was Muhammad Murdd al-
 Bukhdiri. After receiving initiation from Khwija Muhammad
 Ma'sim, he embarked on a series of extensive travels through
 the Hijaz, Egypt and Syria, finally settling in Damascus. He
 also visited Istanbul on a number of occasions, dying there
 near the tomb of Abti Ayyaib al-AngsrI in 1729. Shortly
 after his death, a Naqshbandi tekke named after him, the
 Muradiye, was established in Istanbul, and the Ottoman
 capital thus became a center of the Naqshbandiya-Mujaddi-
 diya. (3) From the Muradiye tekke there went forth, for

 (1) See Muhammad b. Faoilullh al-Muhibbi, Khuld~at al-Athar ft A'ytdn al-Qarn
 al-Iddi "Ashar (Cairo, 1284/1867), I, 464-470.

 (2) Mulhammad IHafi;, Silsilat an-Naqshabandla, ms. Fatih 5310/8, ft. 119a-119b.
 (3) Muhammad KhalIl al-Muridi, Silk ad-Durar fi A'ydn al-Qarn ath-Thdni

 'Ashar (Bulaq, 1301/1883), IV, 129-131.
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 example, a certain IHusayn Bdbd Zuki6 to found a still
 active branch of the order in Bosnia. (') In Damascus, the
 descendants of Muhammad Murid established themselves as
 one of the most important religious families of the city,
 prominent as scholars as well as Sufi shaykhs, and through
 their agency Naqshbandi influence radiated throughout Syria
 and Palestine. (2)

 A second westward transmission of Naqshbandi-Mujaddidi
 influence took place in the early part of the nineteenth century,
 and is associated with the name of Maulini Khfilid Baghdidi
 (d. 1827). Maulana Khilid is a figure of the utmost importance
 not only for the recent development of the Naqshbandiya,
 but also for Turkish and Arab history in the nineteenth century:
 his obscurity in western historiography of the period is due
 only to the scholarly obsession with the westernizers and
 modernizers-the mediocre purveyors of mediocre ideas-and
 an almost unanimous disregard of traditional elements. (3)
 Born in the Shahrzizir district of Kurdistan in 1776, Maullind
 Khilid studied and then taught in Sulayminiya, leaving in
 1805 to go on the hajj. While in Mecca, he encountered a
 certain dervish, who was committing the apparent discourtesy
 of sitting with his back to the Ka'ba. Maullind Khilid
 inwardly reproved him, but the dervish divined his thoughts
 instantly and said, "Why do you object? Do you not know
 that the worth of God's servant is more than that of the Ka'ba?

 It is more fitting that my face should be turned towards you."
 Penitent and ashamed, Mauldn5 LKhhlid sought the forgiveness
 of the dervish, whom he now recognized as one of the saints,
 and asked that he should accept him as disciple. The dervish,
 however, pointed in the direction of India and said, "your
 guide awaits you there." The advice to go to India was
 repeated by another dervish whom Mauldnd Khilid met on his

 (1) "Some Notes on the Naqshbandi Tariqat in Bosnia," p. 173.
 (2) See biographies of various members of the family in Silk ad-Durar.
 (3) See, however, Albert Hourani's brief study, "Shaikh Khilid and the Naqsh-

 bandi Order," in Islamic Philosophy and the Classical Tradition, eds. S. M. Stern,
 A. Hourani and V. Brown (Oxford, 1972), pp. 89-103.

 10-1
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 return to Sulaymdniya, Mirzd Rahimulldh 'Azimibhdi, a
 disciple of a Naqshbandi shaykh of the Mujaddidi line, Shaykh
 'Abdulldh Dihlavi. Travelling through Iran, where he engaged
 in fierce debate with the Shi'i ulama, as well as visiting the
 tombs of the saints, he ultimately arrived at Shdhjahnibiid
 near Delhi and joined the large circle of Shaykh 'Abdullih
 Dihlavi's disciples. He stayed there for more than a year,
 until Dihlavi sent him back west as his khalifa. After another

 stormy and dangerous passage through Iran, he arrived back in
 Sulaymdniya in 1811. The large following he swiftly acquired
 aroused the envious jealousy of other Sufi shaykhs, and it soon
 became politic for him to move to Baghdad. In Baghdad,
 the press of eager disciples around Maulndi LKhilid became
 even greater, and jealousy again arose, the more so since figures
 of prominence, including Sa'id Pdshd, the governor of the city.
 belonged to his circle. It was even suggested to the Sultan by
 certain ill-wishers that he had political ambitions. Soon after,
 one of his prominent disciples, Shaykh Ahmad Khatib al-Irbili,
 left Baghdad for Damascus and spread Maulind Khilid's fame

 there, until the mufti of the city, Shaykh I.usayn Efendi of the
 Murddi family, was moved to invite Maulnnfi Khllid to transfer
 his activity there from Baghdad. Mauldni Khilid accepted
 the summons, and spent the rest of his life in Damascus, with
 the exception of several journeys to the Holy Places of Islam
 in Palestine. He died of the plague in 1827, and was buried
 in the Siliihiya district of Damascus, in the proximity of that
 other great master of Sufism, Muhyiddin Ibn 'Arabi. (1)

 The reverberations of Mauldn5 Khilid's spiritual presence
 can still be felt at many points in the Islamic world today, and
 there is no doubt that he is the most significant figure in the
 Naqshbandi silsila after Sirhindi. Like Sirhindi, his name
 has come to designate a branch of the order, the Khllidiya, and
 as the Mujaddidiya came both in India and the Ottoman lands

 (1) A short biography of Mauhini Khlid is to be found in Muhammad Amin
 al-Kurdi, al-Mawdhib as-Sarmadlya fi Mandqib an-Naqshabandiya (Cairo, 1329/
 1911), pp. 255-281.
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 to overshadow most other branches of the Naqshbandiya, so
 too has the Khilidiya become almost synonymous with the
 order in the western part of the Islamic world. Maulnfi
 Khilid's disciples were legion, recruited from every area of
 Syria, the Hijaz, Iraq, Kurdistan, Anatolia and the Balkans,
 and a network of Khilidi tekkes spread very swiftly in the first
 two decades after his death. Perhaps best known is the esta-
 blishment of this branch of the Naqshbandiya in Maulnfi
 Khilid's Kurdish homeland, where it displaced the hegemony
 of a largely moribund branch of the Qddiriya and swiftly
 assumed a social and political role, the function of shaykh
 often being intertwined with that of tribe or clan leader. (1)
 But the role of the Khilidiya in the great cities of the Ottoman
 realm cannot be ignored, and many of the great ulama of the
 nineteenth and twentieth centuries have been affiliated to the

 Naqshbandiya-Khilidiya. By way of example we will mention
 Shihlb ad-Din al-Alaisi (d. 1854), author of the Riih al-Ma'adn,
 probably the last great monument of traditional tafsir; Mehmed
 Emin Ibn Abidin (d. 1836), a prominent faqih; *eyh Ahmed
 Ziyaeddin Gfimui*haneli (d. 1893), an intimate of Sultan Abdul-
 hamid II and a foremost authority on hadith; (2) MusaKazim
 Efendi, *eyh ill-Islam from 1910 to 1911 (d. 1920); (3) and
 *eyh Mehmed Zahid Dtizceli Kevseri (d. 1954), one of the
 many great Turkish scholars that went into sorrowful exile after
 the abolition of the Caliphate. (4)

 Khlli<di shaykhs also took the Naqshbandiya to distant areas
 of the Muslim world where it had previously been either unknown
 or unimportant-Ceylon, Mozambique, and above all Sumatra.
 From Sumatra it spread north to the Malay peninsula, and east
 to Borneo, the Sulu archipelago, and Southern Mindanao. (5)

 (1) See C. J. Edmonds, Kurds, Turks and Arabs (London, 1957), pp. 73 ff.
 (2) His most important work on the Naqshbandi path was Jimi' al- Usil

 (Istanbul, n.d.).
 (3) Abdiilkadir Altunsu, Osmanli Seyhilislamlar (Ankara, 1972), pp. 233-237.
 (4) Seyh Mehmed Zahid did not remain idle in his thirty years of exile; he

 edited and published many Arabic texts and gained the respect of Islamic circles
 throughout the Arab world, especially in Egypt.

 (5) See Syed Naguib al-Attas, Some Aspects of Sufism as Understood and
 Practised among the Malays (Singapore, 1963), pp. 62-67.
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 Particularly important in this wide diffusion was the role of the
 hajj: pilgrims coming to Mecca in unprecedented numbers from
 all parts of the Muslim world would seek initiation into the
 order and carry it back to their homelands. (1)
 This vitality and wide distribution of the Khilidi branch of

 the order is attributable to certain marked characteristics of the

 Naqshbandiya, given new emphasis by Mauldn R Khllid but
 inherited from earlier periods of the silsila. Just as in the
 fifteenth century 'Ubaydullih Ahrir, in keeping with the
 principle of khalval dar anjuman, had insisted on political
 activity for the sake of Muslim welfare and the service of God,
 the Naqshbandiya-Khilidiya has also in more recent times
 devoted itself to the cause of the supremacy of the shari'a and
 the ascendancy of the Islamic ideal in Muslim society. From
 the nineteenth century onward, it has been necessary to defend
 this cause against both internal and external enemies, acting in
 effective alliance. The Khilidi-Naqshbandis have been among
 the most important exponents of militant resistance to these
 foreign-inspired encroachments of irreligion on Muslim society.
 They opposed the westernizing tendencies that began in the
 Ottoman lands with the tanzimal and culminated in the establish-

 ment of the republic, and in the republican period too they have
 continued a species of passive resistance against all that is
 implied by the slogan of secularism. Particularly worthy
 of mention is Seyh Mehmet Esat Efendi, arrested and killed
 by the republican regime in 1930 after the celebrated Menemen
 affair, an incident staged by the government as the pretext for
 striking a blow at the Naqshbandiya that was intended to
 be fatal. (2) The khalifas of Mehmet Esat Efendi have,
 however, been able to sustain the tradition of the Naqshbandiya-
 Khilidiya in Turkey down to the present. Particular areas of
 Naqshbandi strength are the Aegean region, the Black Sea
 littoral-especially the area of Trabzon-and the south east
 of the country.

 (1) C. Snouck Hurgronje, Mekka in the Latter Part of the Nineteenth Century
 (Leiden, 1931), pp. 240 ff.

 (2) Some of the evidence has been assembled by Necip Fazil Kisakiirek in Son
 Devrin Din Mazlumlari (Istanbul, 1969), pp. 165-203.
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 Prominent among Khalidi Naqshbandis of Syria in recent
 times was the late Shaykh Muhammad Humid al-IIamawi
 (d. 1966). He had certain links with IHasan al-Banna and
 the Ikhwdn al-Muslimin, and struggled first against the French
 occupiers and later the Baathist-'AlawI regime in Syria. (1)

 Kurdish adherents of the order have also displayed great
 militancy. The rebellion of Shaykh 'Ubaydulldh and his
 son Taha in Iranian Kurdistan in the late nineteenth century
 was a manifestation of traditional Naqshbandi hostility to
 Shi'ism;(2) while that of Shaykh Sa'id of Dersim against the
 Turkish republican regime in 1925 sought the restoration of
 the Caliphate. (3) The attribution of Kurdish nationalist
 motivation to these and similar movements is injustified.

 In the Far East too, Khalidi Naqshbandis have played an
 important role in Muslim resistance to foreign domination:
 they participated prominently in the Achehnese wars against
 the Dutch; (4) fought Thai rule of Patani in the northernmost
 part of the Malay peninsula; and contributed to the ferment
 of Muslim militancy in the Southern Philippines.

 Militan opposition to foreign domination has not been restrict-
 ted to the Khalidi branch of the order. One of the most

 celebrated instances of all Muslim resistance to European
 aggression was the twenty-five-year struggle waged by Imam
 Shimil of Daghistan against the Russian invaders of the
 Northern Caucasus. He was third in a line of Naqshbandi
 shaykhs who derived from a branch of the order in northeastern
 Turkey and who caused the Caucasian mountaineers to abandon
 their tribal customs in favor of the shari'a, as well as mobilizing
 them against the Russians. (5) After the defeat of Shimil in
 1859, Daghistani resistance resumed sporadically under Naqsh-

 (1) See 'Abd al-.Hamid Tahmiz, al-'Alldmat al-Mujdhid ash-Shaykh Mu ammad al-Hdmid (Damascus and Beirut, 1391/1971).
 (2) I'timdd as-Saltana, al-Ma'dthir va 1-Athldr (Tehran, 1307/1888), pp. 50-51.
 (3) B. Nikitine, Les Kurdes (Paris, 1958), p. 198.
 (4) al-Attas, op. cit., p. 64.
 (5) On the movement of Imam Shnmil, see N. A. Smirnov, Myuridizm v

 Kavkaze (Moscow, 1963).
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 bandi leadership, and when a shortlived Muslim republic was
 established in the Northern Caucasus after the fall of the

 Russian monarchy, it too was led by Naqshbandi shaykhs. (1)
 In the Transoxianan homeland of the Naqshbandiya, leaders

 of the order were also active in rebellions against Russian
 domination, the Andizhan uprising of 1898 being the most
 important example. (2) Finally, mention may be made of
 Naqshbandi involvement in Muslim attempts to shake off
 Chinese rule in Shensi, Kansu and Sinkiang. (8) There is
 evidence that the Naqshbandiya survives in both the Soviet
 Union and China, however suppressed and depleted, playing
 there a role in the maintenance of Islamic tradition analogous
 to that which it exercises more observably elsewhere. (4)

 This attempt to survey the whole history of the Naqshbandiya
 in so brief a space has been, perhaps, excessively ambitious.
 It has inevitably involved much simplification and numerous
 omissions, particularly with regard to the later development
 of the Naqshbandiya in Central Asia and its expansion into
 Siberia and China. But the attempt will have been justified
 if we have been successful in demonstrating the continuity of
 the order with its earliest origins; in showing it to have played
 a distinctive and consistent role throughout its history; and
 in elucidating thereby the definition of Sufism which was our
 point of departure.

 Hamid ALGAR

 (Berkeley, California)

 (1) Wisin Jiri Jabdy, "al-Islim fi Shamil al-Qafqiz," Majallat ash-Shu'iin
 as-Sifriyitiya, no. 4 (1960), pp. 114-117.

 (2) K. K. Pahlen, Mission to Turkestan (London, 1964), pp. 53-59.
 (3) The history of the Naqshbandiya in China is the Subject of forthcoming

 publications by Professor Joseph Fletcher of Harvard University.
 (4) A. Bennigsen and C. Lemercier-Quelquejay, Islam in the Soviet Union

 (London, 1967), p. 181.
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 tDITIONS

 DU CENTRE NATIONAL DE LA RECHERCHE SCIENTIFIQUE

 15, Quai Anatole-France, 75700 PARIS

 C.C.P. PARIS 9061-11 T41. : 555-92-25

 CENTRE DE RECHERCHES

 SUR LES SOCIEITIES MEIDITERRANIEENNES
 No XIII

 ANNUAIRE

 DE L'AFRIQUE DU NORD
 1974

 Etudes, questions d'actualite, chroniques et documents sur la
 science politique, l'6conomie et la sociologie au Maghreb, en
 Libye et en Mauritanie.

 0 les strat6gies des matieres premieres au Maghreb
 (ces 8 articles ont et6 repris dans un ouvrage portant le meme
 titre)

 @ 20 ans de cooperation culturelle et technique avec le Maroc
 0 le droit p6nal musulman ressuscit6
 0 l'autonomie des unit6s agricoles (Alg6rie)
 * chroniques d'actualit6 diplomatique, politique, 6conomique,

 sociale, culturelle, scientifique
 0 documents

 0 notes critiques et bibliographiques en frangais et en arabe

 16 x 24,5 / 1.232 pages / reli ........................ 240 F
 ISBN 2.222.01921.4
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 G.-P. Maisonneuve et Larose

 1 diteurs 11, rue Victor-Cousin, Paris

 (EXTRAIT DU CATALOGUE GENERAL)

 BLACHERE (R1gis). E1lments de I'arabe classique. Ecriture, lecture, phon6tique,
 grammaire.

 BLACHERE (Regis). Le Coran, traduit de I'arabe avec notes, glossaires et index.
 BLACHERE (R.), CHOUIMI (M.), DENIZEAU (C.), et, ' partir du fascicule 35,

 PELLAT (Ch.). Dictionnaire arabe-frangais-anglais. Publication en cours
 par livraisons de 64 pages. Langue classique et moderne.

 BROWNE (E.-G.). La M6decine arabe.

 CHELHOD (J.). Introduction A la sociologie de I'lslam. De I'animisme & I'uni-
 versalisme.

 CHELHOD (J.). Les Structures du sacr6 chez les arabes.
 DENIZEAU (Claude). Dictionnaire des parlers arabes de Syrie, Liban et Pales-

 tine. Supplement au dictionnaire arabe-francais de A. BARTHELEMY.
 DINET (E.) et EL HADJ SLIMAN BEN IBRAHIM. La vie de Mohammed, prophbte

 d'Allah.

 DOZY (R.). Suppl6ment aux Dictionnaires arabes.
 Encyclopedie de I'lslam. Nouvelle edition en cours de publication etablie sous

 la direction de B. LEWIS, V.-L. MENAGE, Ch. PELLAT et J. SCHACHT t.
 Etudes d'orientalisme d6di6es a la m6moire de E. L6vi-Provengal.
 GOLVIN (Lucien). Recherches archeologiques h la Qal'a des B. Hammad.
 IBN HAUQAL. Configuration de la terre (Kitab Surat-al-Ard). Introduction, tra-

 duction, notes et index par J.-H. KRAMERS et G. WIET.
 LANDAU (J.-M.). etudes sur le th6atre et le cinema arabes.
 MASSIGNON (Louis). La Mubdhala de M6dine et I'hyperdulie de Fatima.
 M6langes offerts A William Margais par I'lnstitut d'itudes Islamiques de l'Uni-

 versit6 de Paris.

 NALLINO (C.-A.). La litterature arabe, des origines a I'6poque de la dynastie
 umayyade, traduit de I'italien par Charles PELLAT.

 PAKDAMAN (H.). Djamfl-ed-din Assad Abadi, dit Afghani. Preface de Maxime
 RODINSON.

 PELLAT (Charles). Textes berberes dans le parler des Ait Segrouchen de la
 Moulouya.

 PESLE (0.) et TIDJANI (A.). Le Coran, traduit de I'arabe.
 RENAULD (H.-P.-J.). Le calendrier d'lbn Al-Banna de Marrakech (1256-1321

 J.C.).

 SCHMIDT (Jean-Jacques). Vocabulaire frangais-arabe de I'ing6nieur et du tech-
 nicien. Tome 1 paru : I'electricit6. Tome 2 sous presse : le p6trole.

 TOMICHE (F.-J.). Syndicalisme et certains aspects du travail en R6publique-
 Arabe-Unie (Egypte).

 VADET (J.-C.). L'Esprit courtois en Orient dans les cinq premiers sibcles de
 I'H6gire.

 WIET (G.). Introduction a la litt6rature arabe.
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 G.-P. Maisonneuve et Larose
 l diteurs 11, rue Victor-Cousin, Paris 5.

 Joseph M. CUOQ

 LES MUSULMANS

 EN AFRIQUE
 Un volume 14 x 22 de 528 pages, ISBN : 2-7068-0603-6 .............. 125 F

 On peut vivre longtemps en un pays islamique, en 6tre expert en sciences
 economiques, avoir m6me de bonnes connaissances en islamologie, et 6tre peu
 inform6 des conditions concretes de la vie religieuse des musulmans au milieu
 desquels on vit. II est frappant de constater que cet aspect de la vie sociale
 des musulmans est n6glig6 ou trait6 de fagon banale dans beaucoup d'ouvrages
 ou de monographies sur les pays islamiques d'Afrique. Et pourtant, ia dimension
 religieuse est une composante essentielle des nations en Islam! Le pr6sent
 ouvrage a pour but de combler cette lacune.

 II se pr6sente sous la forme trbs pratique d'un annuaire. II expose d'abord,
 sommairement, pour chacun des 54 ltats du continent africain, les composantes
 ethniques et d6mographiques de la population et presente un tableau rapide de
 I'histoire politique de chacun. Traitant ensuite des aspects proprement religieux,
 ii fait I'historique de I'islamisation du pays concerne et tente un inventaire de
 la situation pr6sente, en precisant I'organisation administrative du culte, le niveau
 de I'enseignement confessionnel, la vitalit6 des mouvements religieux (confr6ries,
 reformisme, modernisme, etc.).

 L'ouvrage exclut tout jugement de valeur. II a pour but d'dtre uniquement
 un instrument de travail et une source d'informations objectives. II int6resse
 particuliirement les islamologues et les africanistes, mais aussi tous ceux qui,
 vivant dans les pays de I'Islam, veulent mieux connaitre les populations qu'ils
 fr6quentent pour mieux les comprendre.

 Mohammed ARKOUN

 ESSAIS

 SUR LA PENSEE ISLAMIQUE
 Un volume 14 x 23 de 352 pages, ISBN : 2-7068-0558-7 .............. 50 F

 L'historien de la pens6e islamique peut-il se contenter de retranscrire
 fidblement le contenu des grands textes classiques ou doit-il viser, au-delA de
 cette description, A expliquer la genese, le fonctionnement psycholinguistique,
 les fonctions socio-culturelles et, par suite, ies limites historiques de cette
 pens6e ? M. Arkoun tente de r6pondre A ces questions.
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 G.-P. Maisonneuve et Larose
 Editeurs 1, V rue Victor-Cousin, Paris 5e

 Robert BRUNSCHVIG

 IETUDES
 D'ISLAMOLOGIE

 Avant-propos et bibliographie de I'Auteur

 par

 Abdel Magid TURKI

 TOME PREMIER

 Vues generales - Histoire - Aspects de la pensee religieuse - Langue
 Un volume 14,5 X 23, XVI-400 pages, ISBN : 2-7068-0629-X ...... 65 F

 TOME SECOND

 Theme unique : Droit musulman
 Un volume 14,5 X 23, 408 pages, ISBN : 2-7068-0630-3 .......... 65 F

 Ces deux volumes reunissent 41 articles du Professeur Robert

 BRUNSCHVIG, pr6cedemment publies dans divers M61anges et Revues,
 sur une p6riode - a I'exception de deux etudes plus anciennes
 d'environ trente ans.

 Le domaine embrass6 par ces articles est trbs large. Le premier volume comprend,
 outre des vues g6n6rales, mais tres profondes et trbs pertinentes, sur I'Islam, le
 classicisme islamique et I'lslamologie, des etudes d'histoire juridique, 6conomico-
 sociales et monitaires, des aspects de la pensee religieuse ax6e particulibrement sur la
 th6ologie rationnelle et la logique juridique et enfin des recherches sur la langue
 arabe dans quelques-uns de ses aspects techniques.

 Quant au second volume, il traite exclusivement du droit musulman, mais un droit
 6 plusieurs facettes, envisage sous I'angle sociologique, 6conomique, historique, pole-
 mique et trait6 aussi bien sur le plan de la methodologie et des sources que sur celui des applications et de ia proc6dure.

 Cet ensemble de travaux est appel6 6 rendre de grands services aux historiens,
 aux juristes, aux sociologues et aux linguistes, qui par carribre, vocation ou simple
 curiosit6, s'int6ressent sp6cialement au monde arabo-islamique.

 IMPRIMERIE A. BONTEMPS, LIMOGES
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